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BAL THASAR FISCHER 
Das Verhältnis von festgelegtem Gemeinschaftsgebet 
und freiem Gebet des einzelnen 
in der Regel des heiligen Benedikt 1 
Die Frage, die mit diesem Thema an einen der größten abendländischen 
Lehrmeister des Gebetes 1500 Jahre nach seiner Geburt gerichtet wird, darf man 
als überzeitlich relevant bezeichnen: die Frage, wie der Mann, der das Abendland 
beten gelehrt hat, das Verhältnis von festgelegtem Gemeinschaftsgebet und freiem 
Gebet des einzelnen sieht. Wenn wir diese Frage beantworten wollen, müssen 
wir die Regel aufschlagen, die Benedikt uns hinterlassen hat: eines der wichtigsten 
Zeugnisse der Frömmigkeits- und Geistesgeschichte nicht nur Europas, sondern 
der Menschheit2• 
Man kann von dieser Regel nicht mehr reden ohne gleich von Anfang an zu 
sagen, daß sich an diesem Buch das alte lateinische Sprichwort, daß auch Bücher 
ihre Lebensschicksale haben (habent sua fata libelli) anderthalb Jahrtausend nach 
seiner Niederschrift in spektakulärer Weise bestätigt hat. Mehr als 1300 Jahre 
lang zweifelte niemand daran, daß die Regel, die Beneillkts Namen trägt, ganz 
und in all ihren Teilen auf ihn als Verfasser zurückgeht: er galt ohne Einschrän-
kung als der geniale Schöpfer dieses säkularen Werkes, wie man gerne sagte. Im 
Jahre 1933 entdeckten fast zu gleicher Zeit unabhängig voneinander zwei Bene-
diktinergelehrte, Justo Perez de Drbel aus der spanischen Abtei Silos und Augustin 
Genestout aus der französischen Abtei Solesmes, daß Benedikt auf weite Strecken 
1 Aus Anlaß des Benediktjubiläums haben die Universität Trier, die Theologische 
Fakultät Trier und die Abtei Sr. Matthias im Sommersemester 1980 eine Vorlesungs-
reihe veranstaltet. In ihrem Rahmen - zuglekh im Rahmen der Öffentlichen Vorträge 
der Fakultät Trier - hat der Verf. die vorliegenden Ausführungen am 26. Juni 1980 
in der Promotionsaula des Seminars vorgetragen und legt sie nun in einer fiir den Druck 
hergerichteten Fassung einer größeren öffentlichkeit vor. Eine französische übersetzung 
ist noch im Jahre 1980 erschienen: La Maison-Dieu 143 (1980) 153-173. 
2 Wo wir Texte aus ihr zitieren, benützen wir die deutsche übersetzung von 
Basilius Steidle: Die Benediktusregel. Lateinisch-Deutsch, Beuronl 1975. Diese Ausgabe 
wird im Verlauf der Anm. lediglich mit dem Familiennamen des übersetzers und der 
Seitenzahl zitien. Das gleiche geschieht dort, wo die von dem Einsiedler Abt Georg 
Holzherr besorgte jüngste deutsche übersetzung und Erklärung zitiett wird: Die Benedik-
tusregel. Eine Anleitung zu christlichem Leben, Einsiedeln-Köln 1980. 
1 
wörtlich von einer immer schon bekannten älteren anonymen Regel abhängig 
ist, die man seit Benedikt von Aniane die Regel des Meisters, Regula Magistri, 
nennt. Sie dürfte im ersten Drittel des 6. Jahrhunderts im südgallischen Raum im' 
Einflußgebiet des Inselklosters Lerinum geschrieben seinS. 
Die These von der Abhängigkeit vom Magister" stieß zunächst verständlicher-
weise auf heftigen Widerstand, aber als Ergebnis der vor allem im französischen 
Sprachraum nach dem Zweiten Weltkrieg geführten Diskussion hat sich inzwi-
schen die These von der Priorität der Regula Magistri allgemein durchgesetzt. 
Das größte Verdienst um diese Durchsetzung hat wiederum ein Benediktiner-
gelehrter, ein Mönch der Abtei La Pierre-Qui-vire, Adalbert de Vogue5• Wir 
wissen nun, daß neben einer Unzahl unbezweifelbarer Einzelpar::tllelen, die quer 
durch fast alle Kapitel der Regel gehen, in den ersten sieben Kapiteln etwa 
220 Verse der Benediktusregel wörtlich aus der Magisterregel übernommen 
sind. Diese zunächst bestürzende Entdeckung degradiert Benedikt durchaus nicht 
zum Abschreiber (der Begriff "Plagiat" ist seiner Zeit ja noch unbekannt): ganz 
im Gegenteil. Wenn man sieht, wie souverän Benedikt aus seiner umständlich 
breiten, ja stellenweise geschwätzig zu nennenden Vorlage das Zukunftsmächtige 
auswählt, wie er Zeitgebundenes zurück1äßt und eigenes Gedankengut einfügt, 
bestätigt sich das Wort vom genialen Schöpfer in einer neuen Weise. Nur ein 
paar Beispiele: die Magisterregel behandelt den Mönch wie einen Unmündigen; 
3 Vgl. die kurze Orientierung über den Forschungsstand bei Steidle 20--30. Die ge-
samte, fast unübersehbar gewordene Literatur zu dem Fragenkomplex Regula Benedicti -
Regula Magistri har (bis zum Jahre 1975) ein evangelischer Gelehner vorbildlich auf-
geschlüsselt: Bernd Jaspert, Die Regula Benedicti - Regula Magistri - Kontroverse: 
in: Regulae Benedictinae Studia Suppl. 2 (1975). 
4 Die Forschung hat sich daran gewöhnt, den nicht-identifizierten Verf. kurz als den 
"Magister" zu bezeichnen. 
5 Unsere Quellenangaben sowohl zur Regula Benedicti (RB) wie zur Regula Magistri 
(RM) beziehen sich auf die kritischen Ausgaben, die dieser französische Benediktiner-
gelehrte in der Sammlung "Sources Chretiennes" (SC) vorgelegt hat. Der Text der 
Regula Benedicti findet sich - jeweils mit französischer übersetzung - SC 181 (Paris 
1971) 412-491 und SC 182 (1972) 500-675. Zur Ausgabe gehören außer diesen zwei 
Bänden mit dem Text der RB nicht weniger als fünf Kommentarbände, von denen die 
ersten vier gleichfalls in den SC, der fünfte außerhalb der Serie erschienen ist. Sie 
werden im Verlauf unserer Anm. mit dem Familiennamen des Herausgebers, der Band-
und Seitenzahl zitien: de Vogue 3 = SC 183 (1972), de Vogue 4 = SC 184 (1971), 
de Vogue 5 = SC 185 (1971), de Vogue 6 = 186 (1971), de Vogue 7 = Commentaire 
doctrinal et spirituel de Ia Regle de St. Beno1t, Paris 1977. Gelegentlich werden auch mit 
dem Familiennamen des Verfassers und der Seitenzahl die Einleitung und die knappen 
interpretierenden Anmerkungen zitiert, die der bekannte Regelforscher E. Manning 
der soeben erschienenen "jahrhundenausgabe" der Regel von H. Rochais (Rochefort 
1980) beigegeben hat. Die gleichfalls von de Vogue besorgte Ausgabe der RM, nach der 
wir zitieren, liegt in den Bänden SC 105 (Paris 1964) 275-445 und SC 106 (Paris 1964) 
6-449 vor; auch hier ist jeweils eine französische übersetzung beigegeben. 
2 
Benedikt hält ihn für mündig und urteilsfähig. Er gewährt ihm im Gegensatz 
zur Regula Magistri die Möglichkeit des Dialogs mit dem Abt; die Rangordnung 
der Brüder wird nicht willkürlich, sondern nach dem Profeßalter festgelegt6. Der 
mit Recht immer wieder als klassisches Beispiel für das Ineinander von 
monarchischer und charismatischer Verfassung zitierte Satz aus Kapitel 3: "Oft 
offenbart Gott dem Jüngeren, was das Bessere ist1" , steht bezeichnenderweise 
nicht in der Regel des Meisters, sondern ist Eigengut Benedikts. Bezeichnend ist 
auch, daß Benedikt die Passagen seiner Quelle nicht übernommen hat, wo von 
heimlicher überwachung der Gäste8 oder vom Verdacht die Rede ist, daß es sich 
bei kranken Mönchen um Simulanten handeln könnte9• Mindestens ebenso be-
zeichnend ist es, daß der Magister den Abt bestimmen läßt, wer sein Nachfolger 
sein so1l10; Benedikt trifft die wahrhaft zukunftsmächtige, für die Gesundheit 
benediktinischen Klosterwesens entscheidende, bis heute geltende Ordnung, daß 
die Mönche den neuen Abt wähIenll • Es dürfte auf diesem Hintergrund kein 
Zufall sein, daß ein Schlüsselbegriff benediktinischer Spiritualität in Benedikts 
Vorlage nicht vorkommt: der Begriff der Discreti012• Schon im ältesten Zeugnis 
über die Regula, im 2. Buch der Dialoge Gregors d. Gr., heißt sie "discretione 
praecipua", "bemerkenswert durch ihre Diskretion13". Die wenigen Beispiele 
zeigen, wie recht Basilius Steidle hat, wenn er zu unserer Frage zusammenfassend 
sagt: "Trotz aller Abhängigkeit der Benediktusregel von der Magisterregel darf 
ihre Selbständigkeit nicht übersehen werden. Die beiden Regeln können nicht 
mehr losgelöst voneinander erklärt werdenu." 
Gerade in unserem Zusammenhang ist die Frage wichtig, wie weit Benedikt 
vorhandene monastische Spiritualität, wie sie sich in seiner Vorlage nieder-
geschlagen hatte, weiterträgt, und wie weit er an ihr weiterbaut143• Basilius Steidle 
e Vgl. den überblick mit Stellennachweis bei Steidle 1!J. 
7 RB 3,3 (SC 181, 452): quia saepe Dominus iuniori revelat, quod melius est. 
8 RM 78 (SC 106, 322-328). 
e RM 68 (SC 106, 296 f.) 
10 RM 92, 73-82 (SC 106, 422). 
11 RB 64 (SC 182, 649). 
11 Vgl. A. Cabassut, Art. Djscr~tion: Ditt. de Spir. 3 (1967) 1321. 
lS Gregor d. Gr., Dial. 2, 36 (SC 260, 242). 
14 Steidle 30. 
Ifa Dabei ist sicher E. Manning rechtzugeben, wenn er sagt, daß man aus der RB 
keine ausdrückliche "Lehre vom Gebet bei Benedikt" herausdestillieren kann, zumal 
Benedikt selbst den Leser in seinem Sch1ußkapitel auf die frührnonastische Literatur 
über das geistliche Leben verweist (Manning 135). Aber vielleicht ist es doch nicht 
müßig, behutsam und mit aUem Vorbehalt die Umrisse der Gebets-Spiritualität nach· 
zuzeichnen, die sich aus der RB selbst ergeben; vgl. immerhin das Zugeständnis 
Manning 131. 
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hat übrigens dankenswerterweise in seiner lateinisch-deutschen Handausgabe der 
Regula, die 1975 in 2. Auflage erschienen ist, erstmals für die ersten sieben Kapitel 
einen raschen Zugang zu den zwei Schichten der Benediktusregel ermöglicht. Im la-
teinischen Urtext, dem er jeweils auf der rechten Seite seine deutsche übersetzung 
gegenüberstellt, hat er alles, was aus der Magisterregel übernommen ist, durch 
Fettdruck kenntlich gemacht15• Von Kapitel 8 an war diese Methode nicht mehr 
anwendbar, da "flächenhafte" wörtliche Entlehnungen später im Text nicht 
mehr vorkommen. 
Die Frage, die wir an die Benediktusregel richten, könnte auf den ersten Blick 
verwunderlich erscheinen. Ist denn Benedikt nicht geradezu der Patron des fest-
gelegten Gebetes? Hat er seine Mönche nicht angeleitet, Tag für Tag das von 
Anfang bis zu Ende vorforrnulierte Chorgebet zu verrichten? Ist es nicht vor 
allem ihm zu verdanken, daß das Buch der Psalmen bis auf den heutigen Tag das 
große vorformulierte Gebetbuch der Kirche ist? So sehr das alles unbestritten 
ist, so muß doch die These, mit der wir auf unsere Titelfrage antworten, lauten: 
Nach der RB soIl das Gebetsleben der Mönche geprägt sein von einer Koexistenz 
zwischen dem festgelegten Gemeinschaftsgebet und dem freien Gebet des 
einzelnen. 
Wenn wir in einem ersten Arbeitsgang die Rolle, die Benedikt bei aller Be-
ronung des verfaßten liturgischen Gebets dem freien Beten seiner Mönche zumißt, 
im einzelnen umschreiben (in einem zweiten Arbeitsgang wird nach der Eigenart 
des freien Gebets gefragt werden), so müssen wir sogar so etwas wie einen 
Vor akzent auf dem freien Gebet, der "oratio", feststellen. Wenn Benedikt auch 
will, daß bei der Psalmodie das Herz seiner Mönche im Einklang sei mit ihrem 
Wort16, so ist es doch bezeichnend, daß er für die Psalmodie nirgendwo den 
Ausdruck "Oratio" gebraucht17• Die Koexistenz von feststehendem und freiem 
Gebet ist übrigens ein Erbe der monastischen Vergangenheit, so daß entspre-
chende Äußerungen sich - sei es wörtlich, sei es dem Sinne nach - auch in der 
Magisterregel finden 18• Nur in bestimmten Nuancen wird sich Benedikts eigene 
Handschrift zeigen. Die letzten Wurzeln liegen, wie so oft, im jüdischen Mutter-
boden. Schon im 112. nachchristlichen Jahrhundert fordert der Traktat Abot der 
15 Steidle 54-89. 
18 Die berühmt gewordene Formulierung lautet im Urtext: Sie stemus ad psallendum, 
ut mens nostra coneordet voci nostrae: RB 19,7 (SC 182, 536). E. von Severus hat 
noch unlängst darauf hingewiesen, daß sich für dieses Wort in den monastischen 
Quellen Benedikts kein Beleg findet: Geist und Leben 53 (1980) 248. Vgl. jetzt Winfrid 
Cramer, Mens concordet voci. Zum Fortleben einer stoischen Gebetsmaxime in der RB: 
in: Jahrbuch für Antike und Christentum, Ergänzungsband 8 = PIET AS. Festschrift für 
Bemhard Kötting, Münster 1980, 447-457. 
17 Vgl. de Vogue 7, 210 f. 
18 Vgl. vor allem RM 48 (SC 106, 219 f.). 
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Mischna für das Gebet der Juden Koexistenz von "qäba" und "kawwanah", von 
festgelegtem und frei aus dem Herzen aufsteigendem Gebet1'. 
In drei Schritten soll die Frage nach dem Verhältnis von verfaßtem und freiem 
Gebet in der RB behandelt werden. 
1. 
1. Das festgelegte Gemeinschaftsgebet ist von freiem Gebet durchsetzt 
Mit dem besten lebenden Kenner der Regel, dem obengenannten Benedikt-
forscher Adalbert de Vogue, der hier meinem nun über 80jährigen Maria Laacher 
Lehrer Odilo Heiming20 sekundiert, dürfen wir doch wohl annehmen, daß bei 
Benedikt selbst die alte ägyptische Stillgebetspause nach jedem Psalm, von der 
uns Kassian21 berichtet, noch weitergelebt hat22• Nach dem Ende jedes Psalms 
beten die Mönche zuerst stehend und schweigend und werfen sich dann auf ihr 
Angesicht und beten für einen kurzen Augenblick in der Stille, bis sie sich zu-
sammen mit dem Vorsteher wieder erheben, der dann die abschließende Oration 
spricht. Im Kapitel 20 der Benediktusregel lesen wir einen Satz, der doch wohl 
nur im Sinne dieser ägyptischen Tradition zu verstehen ist: "In der Gemeinschaft 
(in conventu) soll das Gebet (gemeint ist das Stillgebet) ganz kurz sein; und 
wenn der Obere das Zeichen gegeben hat, sollen alle zusammen aufstehen23." 
Auch das Motiv, daß man sich nur für einen kurzen Augenblick niederwirft, 
begegnet schon bei Kassian; wenn man allzu lange liege, bestehe die Gefahr des 
Einschlafens24• 
In die gleiche Richtung geht es, wenn es im Kapitel 50 der RB heißt: "Brüder, 
die sehr weit entfernt bei der Arbeit sind und nicht rechtzeitig zum Oratorium 
18 Vgl. J. J. Petuchowski, Zur Geschichte der jüdischen Liturgie: in' Jüdische Litur-
gie. Geschichte - Struktur - Wesen, herausgegeben von H. Henrix, Freiburg-Basel-
Wien 1979, 21-31. 
20 Vgl. O. Heiming, Zum monastischen Offizium von Kassianus bis Kolumbanus: 
Archiv für Liturgiewissenschaft 7/1 (1961) 138 f. 
!1 Vgl. Kassian, lnst. 2,7,2 (SC 109,70). 
!I Vgl. de Vogue 5,577-588; auch E. Manning interpretiert in der jüngsten Regel-
ausgabe von 1980 das "oratio" dieser Stelle im Sinne "Stillgebet nach den einzelnen 
Psalmen"; Manning 68; vgl. auch Holzherr 141 f. Letzte Sicherheit scheint allerdings in 
dieser Frage auf Grund der Quellenanlage nicht erreichbar zu sein; zum mindesten bald 
nach Benedikt sind die Gebetsstille nach jedem einzelnen Psalm und die abschließende 
Psalmenoration weggefallen, und zwar aus den naheliegenden Gründen, die de Vogue 
a. a. O. entwickelt. 
ta RB 20,5 (SC 182, 538). 
24 Vgl. Kassian, Inst. 2,7,3 (SC 109,71). 
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kommen können ... , sollen den Gottesdienst dort halten, wo sie arbeiten und 
sollen aus Ehrfurcht vor Gott die Knie beugen2~." Im Paralleltext der Magister-
regel wird ganz deutlich, daß es sich hier um das freie Still gebet nach den ein-
zelnen Psalmen handelt, bei dem der Magister allerdings aus einsichtigen Gründen 
statt Kniebeuge Verneigung vorsieht26 • Benedikt bleibt offenbar bewußt auch im 
Fr,eien beim Beugen der Knie, d. h. beim Sich-Niederwerfen: wie wichtig ihm 
diese Gebärde ist, zeigt sich in der Zufügung "cum tremore divin027", wörtlich: 
mit Erzittern vor Gott, die beim Magister nicht steht. Wir werden auf die Spiri-
tualität, die sich hier ausspricht, zurückkommen, wenn wir von der Eigenart des 
freien Gebets sprechen. 
Im freien Stillgebet nach jedem Psalm lebt also ältester ägyptischer Mönchs-
brauch, ja zuletzt wiederum jüdischer Brauch fort. Noch heute ist einer der 
Namen für die in der Synagoge auf das morgendliche Schema folgenden stillen 
Privatgebete "nefillat apajim" = mit dem Gesicht auf den Boden fallen. In der 
orthodoxen Synagoge legt man bis heute bei diesem Stillgebet den Kopf in den 
Arm28• 
Der Vortrag des Psalters wird bei den ägyptischen Mönchen noch stärker als 
Lesung empfunden und deshalb überwiegend vom Lektor vorgetragen und von 
der Mönchsgemeinde sitzend und schweigend angehört. Gott redet zuerst, und 
damit seine Botschaft überschaubar bleibt, teilt man längere Psalmen in Ab-
schnitte29 • Auf diese Botschaft antworten die Mönche mit dem nicht festgelegten, 
freien Gebet des Herzens, zunächst in der Stille dastehend, dann auf den Boden 
hingestreckt. Erst in diesem freien Gebet erreicht die Psalmodie ihren Gipfel. 
Adalbert de Vogue weist in diesem Kontext auf eine Bildrede hin, mit der 
Caesarius von Arles, ein Zeitgenosse Benedikts (t 542), plastisch deutlich macht, 
wie man diese Stillgebetspause nach jedem Psalm verstanden hat. Der Prediger 
vergleicht das auf den Psalm folgende Stillgebet mit dem Umpflügen des Ackers, 
in dessen Furchen man die Saat gestreut hat. Da "beten" im Lateinischen "orare" 
und "pflügen" "arare" heißt, hatte der folgende Predigtpassus fiir seine ursprüng-
lichen Hörer den zusätzlichen Reiz des Wortspiels. Caesarius sagt: "Mit dem 
Psallieren ist es so, liebe Brüder, wie mit dem Aussäen auf dem Acker. Wenn 
ein Psallierender mit Beten weiterfährt, dann tut er das gleiche, was der Sämann 
tut, wenn er durch Umpflügen das Saatgut in der Erde begräbt, d. h. mit Erde 
zudeckt. Die Ernte des göttlichen Erbarmens wird nur dem gewährt, der zuerst 
6 
25 RB 50, 1-3 (SC 182, 608). 
18 RM 56,3-7 (SC 106, 264). 
17 RB 50,3 (SC 182, 60R). 
18 Vgl. J. J. Petuchowski a. a. O. (A. 19) 25 A. 2. 
U Vgl. de Vogue 7,216,2, 18. 
auf dem Acker seines Herzens psallierend oder lesend die Saat des Wortes Gottes 
ausstreut und sie dann im Gebet in der Tiefe des Herzens birgt und gewisser-
maßen begräbt. Tut er es nicht, so kommen die Vögel des Himmels und rauben 
die Saat3°." 
Von dieser Aufgipfelung der verfaßten Psalmodie im freien Gebet her muß 
man verstehen, daß der moderne Begriff von betbaren oder weniger betbaren 
Psalmen dem alten Mönchtum fremd warSt. Zum Gebet anregen können sie alle, 
ob sie erzählen oder ermahnen, ob sie fluchen oder selbst beten: sicher im letz-
teren Fall am besten. 
Was wir später von der geistlichen und leiblichen Intensität dieses Stillgebetes 
hören werden, spricht gleichfalls dafür, daß die Idee von der Aufgip!elung des 
festgelegten im freien Gebet Benedikt noch geläufig ist. Sie wird sich allerdings 
nach ihm nicht mehr lange halten. Schon die Magisterregel sagt, wenn man 
kürzen müsse, solle man bei dieser Stillgebetspause kürzenS2• Ihm gilt bereits die 
festgelegte Formel mehr als das freie Ausschütten des Herzens vor Gott. Andere 
Mönchsregeln sehen vor, daß man in diesen Minuten der Stille das Herrengebet 
oder das "Herr, eile mir zu helfen" rezitiert33: hier liegt die legitime, zu allen 
Zeiten gültige Lösung vor, daß man für das freie Beten Gebetsformeln zu Hilfe 
nimmt. Anderwärts hat man den Eindruck, daß das mehr und mehr generell 
gewordene, bei Benedikt sehr betonte Gloria Patri am Ende eines jeden Psalms 
die Funktion der Zusammenfassung des Psalms übernommen hatS!. Entscheidend 
für das "Eintrocknen" der Gebetspause war aber, daß man nun stärker die Auf-
merksamkeit auf den Gebetscharakter der Psalmen lenkteS5, sie mehr und mehr 
entsprechend im Wechsel von Vorsänger und Chor oder zweier Chöre vortrug 
30 Der Hinweis auf dieses Caesarius-Zitat findet sich de Vogue 7,211; es steht im 
Sermo 76,1 (Corpus Christianorum 103, 316). Es wäre interessant, das Motiv durch die 
Frömmigkeitsgeschichte weiterzuverfolgen. Der Vierer-Rhythmus legere - meditari -
orare - contemplari findet sich sowohl in den Briefen Guigo des Kartäusers (t 1137): 
SC 163, 84 f. wie in den Geistlichen Dicta des heiligen Johannes vorn Kreuz: Obras 
completas, Madrid 21980, 162. (Freundlicher Hinweis von P. Rayrnond Deville SS, Paris.) 
Zum Verhältnis von Lesung und Gebet bei Benedikt vgl. F. Schnitzler, Das Wort 
Gottes in der Regel des heiligen Benedikt: Gcrlever Hefte 1/1971, 18-23; ders., Zu 
einer Theologie des Gebets nach der Regel des hl. Benedikt: ebda 2/1971, 18-23. 
31 Vgl. de Vogue 7,210. 
32 RM 33,46-47; 55,5-8. (SC 106, 186, 260); vgl. de Vogue 7,216. 
33 Vgl. de Vogue 5,583 f. 
34 Vgl. de Vogue 7,214 f. 
35 Bei de Vogue 7,213 findet sich zum Verhältnis psalmodie - oraison die einpräg-
same Formulierung, in der die (im ganzen doch wohl etwas überzogene) These des 
Verfassers zusammengefaßt erscheint: "Ce qui devait nourrir l"oraison, possedait aussi 
une redoutable aptirude a la devorer." 
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und auf einmal die Notwendigkeit einer eigenen Gebetspause nach dem Psalm 
nicht mehr einsah. Hinzu kam die sehr nüchterne überlegung, daß ein solches 
dauerndes Auf und Ab weder für die Sauberkeit des Habits noch für rheuma-
tische Knie zuträglich war36• 
So ist dieses großartige Miteinander von festgelegtem und freiem Gebet in 
der Psalmodie bald nach Benedikt verlorengegangen; in Spanien scheint es sich 
am längsten gehalten zu haben37• Auch in der Osternacht, wo ja mit der Auf-
forderung zum freien Gebet vor den Vorstehergebeten ("Beuget die Knie; erhebet 
euch!") ein ähnliches Ineinander intendiert war, ist die Gebetspause früh einge-
trocknet, so daß bis zur jüngsten Liturgiereform an diesen Stellen nur ein rätsel-
haftes" Wippen" des Vorstehers übriggeblieben war. Da man nicht mehr ver-
stand, was das Ganze sollte, befolgte der Zelebrant als einziger die Aufforderung 
"Flectamus genua", indem er eine Sekunde lang auf ein Knie - nicht etwa seiner 
Aufforderung entsprechend auf beide Knie - niederkniete und sich sofort beim 
Wort "Levate" wieder erhob. Hier hat die nachvatikanische Liturgiereform die 
alte Pause wiederhergestellt (sogar bei jedem Tagesgebet, auch dort, wo nicht 
zum Knien aufgefordert wird)38, ja, sie will - leider unpraktischerweise erst in 
einem Anhang des neuen Stundenbuchs, d. h. in seinem noch nicht erschienenen 
Band 4 - eine Auswahl aus den alten Psalmen-Orationen anbieten, die der 
Westen nach ägyptischem Vorbild geschaffen und die 1949 aus dem Nachlaß 
Andre Wilmarts durch Dom Louis Brou kritisch ediert worden sinds9• Der Psalm 
sollte wieder, wo das gewünscht wird, in der Stille freien Gebets und einer 
abschließenden Oration ausklingen können40• 
2. Die verfaßten Horen können in freiem Stillgebet ausmünden 
Hier ist das Kapitel 52 der RB über das Oratorium zu nennen. In uner-
wartetem Zusammenhang kommt hier eine wichtige, in der Magisterregel nicht 
38 Vgl. de Vogue 5,586 f. 
37 VgJ. de Vogue 5,584. 
38 Vgl. Allgemeine Einführung in das Römische Meßbuch Nr. 32; dazu Jos. A. Jung-
mann, Messe im Gottesvolk, Freiburg-Basel-Wien 1970, 44. 
89 The Psalter Collects from V-Vltb Century sourees, aus dem Nachlaß von 
A. Wilmart, herausgegeben von L. Brou = Bradshaw Society 83, London 1949. 
40 Allgemeine Einführung in das Römische Stundengebet Nr. 112. Vgl. zu den 
Psalmenkollekten meinen Beitrag im Liturgischen Jahrbuch 23 (1973) 106-108, beson-
ders aber den wichtigen Artikel von J. Evenou, Les oraisons psalmiques. Pour une priere 
chretienne des psaumes: La Maison Dieu 135 (1978) 159-174. Hier wird deutlich, was 
die muttersprachlichen Stundenbücher durch die Aufnahme entsprechend angepaßter 
Psalmenorationen hätten gewinnen können. Leider haben weder das deutsche noch das 
französische Stundenbuch in ihrer definitiven Gestalt diese Möglichkeit genützt. 
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nachweisbare Eigenart benediktinischen Chorgebets zum Vorschein. Das Kapitel 
beginnt mit dem Satz: "Das Oratorium soll sein, was sein Name besagt, und 
nichts anderes soll dort getan oder aufbewahrt werden." Dann fährt Benedikt 
fort: "Nach dem Gottesdienst gehen alle in tiefstem Schweigen hinaus; man 
erweist Gott die schuldige Ehrfurcht. So wird ein Bruder, der allein für sich 
beten will, nicht durch das rücksichtslose Verhalten eines anderen daran gehin-
dert ... Wer es nicht so halten will, darf nach dem Gottesdienst nicht im Orato-
rium zurückbleiben, damit nicht ein anderer gestört wird41." 
Mit der ihm eigenen "discretio" schreibt Benedikt nicht etwa vor, daß die 
verfaßte Gebetsstunde in stillem Gebet weiterklingen müsse, aber er möchte die 
Vorbedingungen schaffen für den, dem es um ein solches Weiterklingen zu tun 
ist. Benedikt begrüßt es gewiß, wenn einer seiner Mönche so denkt; denn erst 
in der Oratio erfaßt das Gebet ihn bis in die innersten Tiefen und gestaltet ihn 
um. Er weiß aber, daß man in solchen Dingen nicht reglementieren soll; so 
begnügt er sich damit, die Grundvoraussetzung für ein solches Weiterklingen, 
das Klima der Stille im Oratorium, zu schaffen. Wir erinnern uns, daß gerade 
dieses auf das verfaßte Gebet folgende freie Gebet seine bis heute lebendigen 
Parallelen im Judentum hat42• 
3. Die verfaßten Horen sind rings umgeben von freiem Gebet 
Es ist richtig, daß weder der Magister noch Benedikt sich in ihren Kapiteln 
über das Gebet auf das paulinische Motiv vom Beten ohne Unterlaß (1 Thess 
5,17) berufen43• Trotzdem stehen sie beide in der Tradition, die diese aposto-
lische Mahnung nicht etwa durch die zu ihren Stunden verrichteten verfaßten 
Horen erfüllt sieht, sondern vom Mönch ausdrückliches spontanes Gebet den 
Tag über, nicht zuletzt während der Arbeit, erwartet. Sie stehen in der Tradition 
des Stoßgebetes, für die Augustinus mit seinem Brief 130 an Proba der Kron-
zeuge war. Hier empfiehlt er seiner Korrespondentin die ganz kurzen "Pfeil-
gebete", die gleichsam schwirrend aus der Tiefe des Herzens ("raptim") auf-
steigen und oft mehr aus Seufzern und Tränen als aus Worten bestehen, mehr 
Vor G0tt weinen, als ihn anreden und doch ankommen bei dem, von dem es im 
Psalm 56 (55) heißt, er habe unsere Tränen vor sein Angesicht gestellt, und unser 
Seufzen sei ihm nicht verborgen·(. 
'I RB 52, 1-4 (SC 182, 610). 
(2 V g1. o. A. 28. 
'3 Vgl. de Vogue 7,222--235. 
« Augustinus, Ep. ad Probam = Ep. 130,20 (CSEL 44,62 f.). 
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Von solchem Beten (das zwar vorgegebene Formeln gebrauchen kann, aber 
nicht muß) möchte Benedikt den ganzen Tag des Mönches durchsetzt sehen45 • 
Wichtigster Ansatz ist auch hier die lectio, die als Privatlesung vor allem der 
Schrift einen so großen Teil des mönchischen Tagwerks ausmacht. Es kann kein 
Zufall sein, daß unter den Mahnungen, die unter dem Titel ,,[nstrumente der 
guten Werke" im Kapitel 4 zusammengestellt sind, folgende zwei beim Magister 
und bei Benedikt hintereinanderstehen: 
Die heiligen Lesungen gern hören (der Mönch las ja auf der Zelle laut); 
Sich oft zum Gebet niederwerfen46• 
Im oben zitierten Kapitel 52 über das Oratorium sehen wir, daß Benedikt 
auch damit rechnet, daß der Mönch zu solchem stillen Beten den Gebetsraum 
des Klosters außerhalb der gemeinsamen Gebetszeiten aufsucht. Nachdem von 
den Brüdern die Rede war, die nach dem gemeinsamen Gebet in der Stille weiter-
beten wollen, heißt es: "Wenn aber zu anderen Zeiten einer still für sich beten 
will, so trete er einfach ein und bete: nicht mit lauter Stimme, sondern unter 
Tränen und mit Inbrunst des Herzens47." 
Wichtig ist schließlich in unserem Zusammenhang noch die Beschreibung der 
zwölften, höchsten Stufe der Demut im Kapitel 7, die Benedikt wiederum wört-
lich mit dem Magister gemeinsam hati8• Wenn das hier gezeichnete Bild des 
Mönches von einem heutigen Leser als düster empfunden wird, so darf man 
nicht vergessen, daß ausgerechnet im Anschluß an diese Schilderung vom Durch-
bruch aus der Furcht in die Liebe zu Christus die Rede ist, von dem Zustand, 
in dem das Gute zur Gewohnheit und die Tugend zur Freude geworden ist40 • 
Jedenfalls beweist die Beschreibung des höchsten Grades der Demut in unserem 
Zusammenhang, wie sehr Benedikt vom Mönch so etwas wie einen Gebets-
zustand erwartet, für den das festgelegte öffentliche Gebet die regelmäßig wieder-
kehrende Aktualisierung bedeutet. Die Stelle lautet: 
"Auf der 12. Stufe der Demut ist der Mönch nicht nur im Herzen demütig, 
auch in seinem ganzen äußeren Verhalten kann man seine Demut jederzeit 
erkennen: beim Gottesdienst, im Oratorium, im Kloster, im Garten, unterwegs, 
auf dem Feld, kurz: überall, mag er sitzen, gehen oder stehen, senkt er stets den 
Kopf und richtet den Blick auf den Boden. Wegen seiner Sünden hält er sich 
45 Vgl. was u. S. 11 zur Rolle gesagt wird, die die RB dem Gebet des Zöllners gibt: 
eine analoge Mahnung findet sich RM 10,85 f. (SC 105,438). 
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48 RB 4,55 f. (SC 181,461); RM 3,61 f. (SC 105,370); vgl. Holzherr 76 f. 
47 RB 52,4 (SC 182,610); vgl. dazu Manning 135. 
48 RB 7,62-66 (SC 181,488); RM 10,82-86 (SC 105,436 f.). 
49 RB 7,67.70 (SC 181,488 f.). 
jederzeit für schuldig und denkt, er sei bereits vor das schreckliche Gericht Gottes 
gestellt. Ständig wiederholt er in seinem Herzen die Worte des Zöllners im 
Evangelium, der den Blick auf den Boden richtete und sagte: Ich Sünder bin 
nicht wert, meine Augen zum Himmel zu erheben50." 
Die Stelle ist wichtig, weil sie uns etwas vom Vorakzent des Sündenbewußt-
seins und der Reue in diesem stillen Beten des Mönches verrät. Hier stoßen wir 
auf eine andere wichtige Koexistenz in der Spiritualität Benedikts. Der gleiche 
Benedikt, der nach den Worten des Prologs will, daß seine Mönche den Weg 
der Gebote Gottes in unsagbarer Freude der Liebe gehen51 (eine Stelle, die keine 
Entsprechung beim Magister hat), gibt ihnen als Formel des freien Betens das 
Gebet des Zöllners mit auf den Weg. Der gleiche Benedikt, für den das Wort 
von der Liebe Christi52 Leit- und Herzwort ist, lehrt seine Mönche das Erzittern 
vor dem Gericht des Kyrios: eine höchst gesunde Koexistenz, an der damals und 
heute die Gesundheit christlicher Frömmigkeit hängt. 
Was das Stoßgebet um Erbarmen über mich, der ich ein Sünder bin, betrifft, 
ist Benedikt wieder einmal Erbe ältester monastischer Tradition, die kein Gebet 
so sehr geliebt hat wie den ersten Vers von Ps 50 (nach der LXX-Zählung): Erbarme 
dich meiner, 0 Gott, nach deiner großen Barmherzigkeit: ein Motiv, das im 
Jesusgebet des Ostens bis auf den heutigen Tag fortlebt: Jesus Christus, Sohn 
Gottes, erbarme dich meiner53• 
Zu erwähnen ist noch, daß unter den Aktivitäten, die Benedikt im Kapitel 49 
seinen Mönchen für die Fastenzeit empfiehlt, an erster Stelle das Gebet steht; der 
Zusatz "Gebet unter Tränen", "oratio cum fletibus", zeigt, daß unser freies 
Herzensgebet gemeint ist54• Nichts ist Benedikt für die von der Liturgie alljähr-
lich angebotenen Besinnungstage der Quadragesima wichtiger, als daß sie eine 
Zeit gesteigerten freien Gebetes sind (nicht etwa eine Zeit, in der man Zusatz-
Offizien verrichtet55). An zweiter Stelle steht übrigens auch hier die Lesung, und 
gewiß ist noch einmal das Herzensgebet, diesmal das aus der Lesung fließende, 
gemeint, wenn unmittelbar nach der Lesung die "compunctio cordis", die Zer-
knirschung des Herzens genannt wird. Heutige, vor allem heutige junge Men-
50 RB 7,62-65 (SC 181,488); vg!. dazu Holzherr 116. 
51 RB, Pro!. 49 (SC 181,424): dilatato corde inennarrabili dulcedine curritur via 
mandatorum Dei. 
52 Vgl. E. von Severus (a. a. 0., A. 16) 250 f. 
53 Zu den hier angesprochenen Zusammenhängen vgl. jetzt die Trierer Dissertation 
von R. ScherscheI, Das Jesusgebet des Westens = Freiburger Theologische Studien 116, 
Freiburg-Basel-Wien 1979,15-39. 
64 RB 41,4 (SC 182, 606); vgl. die analoge Vermutung Holzherr 213. 
66 Es ist bezeichnend, daß die RM etwas Derartiges für die Quadragesima vorsieht: 
RM 51 (SC 106,238 f.). 
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schen pflegen Motiven wie dem von der "Zerknirschung des Herzens" keine 
große Gegenliebe entgegenzubringen: damit könne doch ein moderner Mensch 
nichts mehr anfangen. Ich pflege solchen Einwänden das Zitat eines modernen 
Dichters entgegenzuhalten. Franz Kafka sagt, ein Buch müsse "die A:'Ct sein für 
das gefrorene Meer in uns56". Jeder Mensch - so will der Dichter sagen - trägt 
eine Wirklichkeit in sich, die so grenzenlos und so rätselhaft und so wunderbar 
ist wie das Meer. Jeder Mensch macht die schmerzliche Erfahrung, daß dieses 
innere Meer immer wieder einfriert, daß das, was strömen sollte, hart wird wie Eis. 
Hier braucht es die Axt, die das Eis aufschlägt, so daß das, was zum Strömen 
geschaffen ist, wieder zu strömen beginnt. Ich glaube, wir haben das Motiv von 
der Zerknirschung des Herzens im Sinne Benedikts verstanden, wenn wir das 
Geräusch aus ihm heraushören, das die "Axt" der Schriftlesung hervorruft, wenn 
sie ins Eis unseres Herzens geschlagen wird56a• 
Unser erster Arbeitsgang hat demnach ergeben: Koexistenz von festgelegtem 
Gemeinschaftsgebet und freiem Gebet des einzelnen soll nach dem Willen Bene-
dikts das Gebetsleben des Mönches prägen. Freies Gebet hat seinen Platz im 
Inneren, am Ende und rings um das Gemeinschaftsgebet, ja, dieses ist gleichsam 
nur so etwas wie der Mutterboden des aus der Tiefe des Herzens aufsteigenden 
immerwährenden Gebetes, von dem alle Tage der Mönche bestimmt sind. 
ll. 
Unser zweiter Arbeitsgang kann kürzer sein. Er soll lediglich verdeutlichen, 
was aus den zitierten Stellen über die Eigenart des freien Gebets durchgeklungen 
ist. Offenbar hat es die größere, den ganzen Menschen erfassende, bis ins 
Leibliche hineinreichende Intensität. Man wirft sich auf den Boden nieder, 
erzitternd vor der Majestät des göttlichen Partners; Seufzer steigen aus der Tiefe 
des Herzens auf, Tränen fließen. 
1. Das Gebet unter Tränen 
Hier ist ein Wort zu dem uns Heutige so befremdenden Phänomen des Ge-
betsweinens, des Gebets unter Tränen zu sagen. Zunächst ist festzuhalten, daß 
68 Das Zitat stammt aus einem Brief des erst 20jährigen Dichters; er ist am 
27. Januar 1904 geschrieben und an seinen Mitschüler Oskar Pollack gerichtet; vgl. 
Ges. Werke von Fr. Kafka, hrsg. v. Max Brod: im Bd. "Briefe von 1902-1924", 
New York-Frankfurt 1958, 28. 
66a Noch packender ist das altmonastische Bild, für das die Gortesbegegnung reini-
gende Begegnung mit dem göttlichen Feuer ist, dessen Rauch zunächst die Tränen in 
die Augen treibt; vgl. Holzherr 78. 
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wir Modernen ein gebrochenes Verhältnis zu den Tränen, vor allem zu den 
Tränen des Mannes haben, die wir gern als sentimental und weibisch abtun. 
Hier müssen wir uns sagen lassen, daß andere Generationen, auch die Generation 
Benedikts, anders gedacht haben. Die Helden Homers weinen bekanntlich, daß 
es nur so eine Art hat. Ein so männlicher Mann wie Vergil hat das im Grunde 
unübersetzbare Wort geschrieben: "Sunt lacrimae rerum." Es gibt Verhältnisse, 
es gibt Wirklichkeiten, auf die man nur mit der Antwort der Tränen antworten 
kann. Theodor Haecker hat in einem Kapitel seines immer noch lesenswerten 
Essais "Vergil, Vater des Abendlandes", Dinge gesagt, von denen er offenbar 
ahnte, daß sie im weiteren Verlauf des Jahrhunderts noch aktueller werden 
würden, als sie es 1931 sein konnten: "Dem Sein dieser Welt kann ein Erkennen 
und Handeln nicht voll gerecht werden, das die Tränen ausläßt. Es erkennt und 
handelt falsch ... Die letzten paar Jahrhunderte einer partikularistischen Splitter-
philosophie, einer bourgeoisen Bemühung, die unbequemsten, nämlich die letzten 
Dinge und Erkenntnisse zu verhüllen und zu meiden, haben den dem adventi-
stischen Heidentum und Judentum wie dem Christentum gleicherweise geltenden 
Satz von den Tränen angesichts der Wirklichkeit in das Reich der schönen Worte, 
der privaten Wehleidigkeit und Sentimentalität verweisen wollen. Sie haben ihn 
als ungültig erweisen wollen im Reiche des Fortschritts und gar der Technik ... 
Die Tränen haben in diesem Äon recht, jene, die hinweggewischt werden sollen 
im nächsten, am Tage der Offenbarung, die Tränen der Gerechten, die gelitten 
haben. Weh dem, der keine Tränen hat57." 
Wie könnten wir in diesem Zusammenhang vergessen, daß der Herr selber, 
dem nichts fremder war als unmännliche Sentimentalität, nach dem Zeugnis der 
Evangelien am Grabe seines Freundes Lazarus und über der unbußfertigen Stadt 
Jerusalem geweint hat. "Als er näher kam und die Stadt sah, weinte er über 
sie und sagte: Wenn doch auch du an diesem Tage erkannt hättest, was dir 
Friede bringt; jetzt aber bleibt es vor deinen Augen verborgen" (Lk 19.41. 42): 
der Text, der am 2. August 1914, am Tag des Ausbruchs des Ersten Weltkrieges, 
als die Lichter über Europa ausgingen, in allen katholischen Kirchen des Abend-
landes als Evangelium des 9. Sonntags nach Pfingsten gelesen wurde ... 
Schließlich ist in diesem Kontext noch auf einen anderen Ordensgründer 
hinzuweisen, der am wenigsten von allen der Sentimentalität verdächtig ist, den 
einstigen Offizier Ignatius von Loyola. In seinem Geistlichen Tagebuch aus dem 
Jahre 1544 (das allerdings nicht für fremde Augen geschrieben war) hat er Tag 
für Tag sorgfältig verzeichnet, ob und in welchem Maße ihm beim Gebet und 
67 Th. Haecker, Vergil, Vater des Abendlandes, Leipzig 1931, 125 f., S. 126 steht 
der hellsichtige Satz: "Seit länger als einem Jahtzehnt zieht die Erkenntnis von der 
Objektivität und Realitii.t dieses Satzes (sunt lacrimae rerum) wieder ein in die 
Menschen und wird in kommenden Zeiten noch klarer werden." 
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bei der Feier der Messe die Gabe der Tränen geschenkt wurde: "Tränen ... , 
viele Tränen ... , ruhige und ständige Tränen58." Der Verfasser des Artikels über 
die Tränen im "Dictionnaire de Spiritualite50" gibt das Befremden zu, mit dem 
wir in unserem gewandelten kulturellen Klima auf das Phänomen des Gebets-
weinens reagieren. Er meint aber auch - und darin ist ihm wohl recht zu 
geben - ein Zeitalter, das sich soviel auf die Wiederentdeckung der leiblichen 
Komponente des Betens zugute tue, solle sich wenigstens nicht über die Alten 
erhaben fühlen, wenn es mit der Rede vom "donum lacrimarum" nichts mehr 
anfangen kann60• 
Trotzdem ist es tröstlich für uns Kinder eines so gründlich gewandelten Zeit-
alters, daß Ignatius in seinem Tagebuch zuweilen auch von "inneren Tränen01" 
redet. Ob Benedikt sein Wort vom "Gebet unter Tränen" für uns nicht doch 
auch so interpretieren würde: Entscheidend ist nicht die Flüssigkeit, die aus den 
Augen strömt, entscheidend ist, daß das innere Beten nicht von der Oberfläche 
der Seele aufsteigt, sondern aus der Tiefe kommt, aus der das Weinen der 
Erschütterung aufsteigt. 
2. Der Adressat der "oratio" 
An wen möchte Benedikt die "oratio" gerichtet sehen? Die Regula 
ist christozentrisch, so sehr vom Gedanken geprägt, daß der Liebe Christi 
nichts vorgezogen werden darf82, daß Benedikt vor allem im Bereich des freien 
Gebets rings um das Chorgebet sicher mit Vorzug an die in mönchischen Kreisen 
so beliebte Anrufung des Erlösers denkt. Es scheint aber, daß er beim Uransatz 
der Oratio im Innern des Stundengebets nach jedem Psalm strenger gewesen und 
sich dieses Gebet als an den Vater gerichtet gedacht hat. Die Magisterregel, die 
58 Äußenmgen dieser Art finden sich fast auf jeder Seite des Geistlichen Tage-
buches des Ignatius von Loyola, das A. Haas und P. Knauer in deutscher übersetzung 
herausgebracht haben: Freiburg-Basel-Wien 1961. übrigens wird uns auch von 
Benedikt selbst das Phänomen des Gebetsweinens berichtet; vgl. Gregor d. Gr., 
Dial 2, 17, 1 (SC 260,192). 
58 Pierre Adnes, Art. La cm es: Dict. de Spir. 9 (1976) 287. Er schließt seinen Artikel 
mit den Worten: "Apres tout, sait-on, si le don des lacmes esr de nos jours aussi rad 
qu'on le pense? Il se cache peut-~tre er s'enroure de silen ce. Ce secret er cette pudeur 
seront roujours les garanrs de sa verite" (303). 
eo Das nachvatikanische Missale Romanum von 1970 hat die alten Orationen "Pro 
petitione lacrimarum" nicht mehr aufgenommen. 
eJ Vgl. a. a. O. (A. 58), etwa 145. 
8! Vgl. RB 4,21 (SC 181,456 f.): nihil amori Christi ptaeponere. 
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so hyper-christozentrisch ist, daß sie selbst Bitten des Vaterunsers an Christus 
richtet63, spricht im Zusammenhang mit dem Stillgebet nach dem Psalm aus-
drücklich vom Flehen zu Christus, und sie symbolisiert dieses Flehen plastisch 
mit dem Bild vom Niederfallen und Umfassen der Füße des Auferstandenen64. 
Bei Benedikt fehlen sowohl die Erwähnung Christi wie das österliche Gleichnis. 
Wo der Magister als Adressaten des spontanen Gebetes Christus nennt, spricht 
Benedikt vom "Flehen zum Herrn, dem Gott des Weltalles" - Domino Deo 
universorum65• Damit könnte zwar im antiarianischen Klima, von dem die Regel 
Benedikts bestimmt ist66, durchaus auch noch Christus gemeint sein. Aber der 
östliche Mönchsvater Evagrius, in dessen Deszendentenreihe Benedikt und der 
Magister an dieser Stelle zu stehen scheinen67, nennt als ersten möglichen Adres-
saten des Gebets "den Herrn, den Gott des Weltalls", als zweiten Christus68• 
Hier kann mit dem "Herrn, dem Gott des Weltalls", nur der Vater gemeint sein. 
Der Magister hat sich für die zweite Möglichkeit entschieden, Benedikt für die 
erste, d. h. er möchte, daß das Stillgebet nach dem Psalm sich an den Vater 
wende. 
Wenn diese unsere These richtig ist, dann hätten wir einen neuen Beweis 
für den auch anderwärts deutlichen Einfluß der Liturgie Roms auf Benedikt8D• 
Etwa das schon damals in Rom auf die Lesungen der Ostervigil folgende Gebet 
kann mit seiner Aufforderung zum Niederknien und Stillgebet (Oremus. Flecta-
mus genua) eigentlich nur Beten zum Vater meinen, das der Zelebrant dann in 
der unverbrüchlich an den Vater gerichteten abschließenden Oration sammelt. 
83 Vgl. etwa RM ThP 34 (SC 105, 306); inzwischen hat K. S. Frank die Vater-
unser-Erklärung der RM monographisch behandelt, und zwar in der o. A. 16 zitienen 
Festschrift Kötting: 458-471. 
84 RM 48,12 (SC 106,220): Ergo oponet orare eum timore suppliciter, ut qui orat 
praesentis Christi videatur pedes tenere. Offenbar ist das "pedes tenere" ein Zitat aus 
dem Bericht über die Begegnung des Auferstandenen mit Maria Magdalena und der 
anderen Maria: Mt 28.9. 
85 RB 20, 2 (SC 182, 536). 
Ge A. Borias spricht in seinem Anikel "Le Christ dans la R. B.": Rev. Bened. 82 
(1972) geradezu von einem "antiarianisme militant" (126) Benedikts. 
87 Vgl. de Vogue 5,572. 
88 Die bisher nicht genügend beachtete Stelle steht bei Evagrius, Rerurn monach. 11 
(PG 40, 1264 cl. Auch de Vogue bemerkt im Kommentar zu RB 20,2: SC 185,572, A. 43, 
daß dieses evagrianische "Deus Dominus universorum" ein eigenaniger Vorklang der 
Formulierung in der RB sei, ohne ausdrücklich unseren Schluß zu ziehen. Im Kontext 
(571 A.39) spricht er alJerdings von der Möglichkeit, daß Benedikt hier Christus als 
Adressat ausschließen wolle. Im gleichen Sinne auch A. Bofias: a. a. O. (A.66) 131; 
wo Borias von "Dieu d'une fa~on generale" spricht, würde ich allerdings - schon im 
Hinblick auf den römische Hintergrund - den Vater gemeint sehen . 
.. Vgl. de Vogue 5 (SC 185) 433. 
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Benedikt hätte auch hier wie im Fall des Vaterunser, dessen Ausrichtung auf 
Christus er nicht mitmacht, den Magister zur Ordnung gerufen, zur Ordnung 
eines organischen, gestuften Betens. Dort, wo der Psalm betet, scheint Benedikt 
ihn als an Christus gerichtetes Gebet zu verstehen70• Wo der Psalm aber aus-
mündet in der Oratio, taucht der von Rom so getreulich bewahrte Mittler-
gedanke auf. Christus ist hier nicht mehr das Ziel, sondern der Weg, der hinführt 
zu seinem und unserem Vater. Ganz gewiß hat am Ende der alten, die Gebets-
stille abschließenden Psalmenoration das "per Christum" der römischen Oration 
gestanden. 
Ähnliches, von der römischen überlieferung geprägtes theologisches Finger-
spitzengefühl verrät Benedikt, wenn er sich entgegen dem Magister die Profeß 
offenbar in die Eucharistiefeier integriert denkt. Die Gebetsbewegung des Neu-
eintretenden ist zuerst auf Christus zugegangen, als er die Profeßurkunde eigen-
händig auf dem Altar niedergelegt und dann Christus dreimal den Vers aus 
Ps 118 (LXX) zugesungen hat: "Suscipe me71": Nimm mich auf, 0 Herr, wie du 
verheißen hast, und ich werde leben. Laß mich nicht in meiner Hoffnung schei-
tern. Die Gebetsbewegung wird zu ihrem Ziel geführt, wenn die Profeßurkunde 
"cum oblatione72", mit den Opfergaben von Brot und Wein emporgetragen wird, 
und der Neuaufgenommene sich in der Feier der Eucharistie mit Christus in die 
Hände des Vaters gibt. Eine ähnliche weiterführende Funktion hätte am Ende 
des gegebenenfalls an Christus gerichteten Psalms das an den Vater gerichtete 
freie Stillgebet. 
70 Hier möchte ich bei meiner erstmlas in dieser Zeitschrift: 57 (1948) 321-334 ver-
tretenen These bleiben, daß für Benedikt Christus der Adressat der Geb~ts-Partien in 
den Psalmen ist: eine These, die ich unlängst in meinem Beitrag zur Festschrift für 
Cipriano Vagaggini erhärtet zu haben glaube: Coram Deo = Coram Christo. Zur Kon-
zeption der Profeß in der RB: in: Studia Anselmiana 79 (1979) 342-346. Allerdings 
kann ich nach dem oben Gesagten die dritte der dort gebotenen Begründungen (344 mit 
A. 52), wo es um die o. A. 64 angeführte Stelle aus der RM geht, nicht mehr aufrecht-
erhalten. Wenn der Magister auch das Stillgebet nach dem Psalm noch als Zwiegespräch 
mit Christus sieht, so beweist das nichts für die Psalmenfrömmigkeit der RB, die offen-
bar bewußt an dieser Stelle den Schritt vom Gebet zu Christus zum Gebet an den 
Vater getan sehen möchte. 
71 RB 58,21 (SC 182, 630) . Die Begründung für die These vom "Suscipe me" als 
Gebet zu Christus habe ich in der Anm. 70 angeführten Studie in der Festschrift 
Vagaggini zu geben versucht. 
72 Das wird so ausdrücklich allerdings nur im folgenden Kapitel 59 von der Oblatio 
puerorum: RB 59,2 (SC 182,632) gesagt. Aber man wird mit de Vogtle's Kommentar: 
de Vogue 6 (SC 186, 1356) annehmen dürfen, daß der im Kapitel 58 geschilderte Profeß-
ritus die Integration in das Offertorium der Messe nur deshalb nicht erwähnt, weil das 
für den damaligen Leser noch selbstverständlich war; auch Holzherr denkt bzgl. des 
Ortes beider Profeßriten an das Offertorium der Messe: 238. 242. 
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Fassen wir das Ergebnis des zweiten Arbeitsgangs zusammen: das freie Gebet 
ist nach Benedikt ein den ganzen Menschen in seiner Tiefe erfassender Vorgang; 
es ist ein Gebet, in dem das Bewußtsein der Sündhaftigkeit und das Erzittern 
vor dem Gericht Gottes den Vorklang hat, es ist ein Gebet unter Tränen, es ist 
an seinem Uransatz am Ende jedes Psalms ein Gebet: zum Vater unseres Herrn 
Jesus Christus. 
Es war nicht unsere Aufgabe, darzutun, welch hohen Stellenwert die RB 
dem festgelegten Gemeinschaftsgebet, dem »Opus Dei" zurnißt, dem ebensowenig 
etwas vorgezogen werden darf wie der Liebe Christi73• Benedikt kann sich auch 
und gerade dieses verfaßte Zentralgebet der Mönchsgemeinde nur als Gebet des 
Herzens vorstellen76• Ja, man wird sagen müssen, daß dessen Stellenwert doch 
wohl höher ist, als unser Hauptgewährsmann Adalbert de Vogue wahrhaben 
will. Trotzdem wird man ihm nicht abstreiten können, daß man Benedikt ver-
hängnisvoll mißverstände, wenn man die Koexistenz nicht sähe, in der er dieses 
festgelegte Gemeinschaftsgebet durchsetzt, verlängert und rings umgeben sieht 
vom freien Gebet der einzelnen. 
Damit ist aber - wie wir zu Anfang sagten - ein überzeitliches Gesetz allen 
Betens umrissen, das nicht nur für Mönche und nicht nur für Menschen des 
6. Jahrhunderts75 gilt. Zum wohltuenderweise festgelegten Gemeinschaftsgebet, 
wie wir es in der Liturgie pflegen, muß als Ausgleich das freie Beten treten: und 
zwar immer noch so, daß es das liturgische Gebet durchsetzt und fortsetzt und 
Von allen Seiten umgibt. Dieses Gebet kann und darf durchaus in vorgeprägten 
Formeln vor sich gehen, vor allem solchen, die aus der Liturgie selber stammen78• 
Eine alte Gebetserfahrung sagt, daß auch das nicht durch die liturgische 
Ordnung festgelegte Gebet ohne Gebetsformeln nicht auskommt?? Es kann aber 
sein (und sicher rechnet auch Benedikt damit), daß solch ein freies Gebet: in der 
nicht vorgeprägten Sprache des Herzens aus der inneren Tiefe des Beters auf-
steigt. Ja, es gibt sicher auch in der Vorstellung Benedikts - das Motiv vom 
78 Man vgl. die Mahnung RB 43, 3 (SC 182, 586): Nihil operi Deo praeponatur mit 
der o. A. 62 zitierten. Der Parallelismus erklärt sich leichter, wenn man meine A. 70 
erwähnte These von Christus als Adressaten benediktinischer Psalmodie annimmt. 
14 Vgl. o. A. 16. 
76 Für das Mittelalter hat unsere Frage behandelt: ]. Leclercq, Culte liturgique ee 
prifte intime dans le monachisme au moyen-äge: La Maison Dieu 69 (1962) 39-55. 
7. Wir haben im Laufe unserer Untersuchungen Beispiele solch vorformulierten freien 
Gebetes angetroffen; vgl. erwa, was S. 11 und A 45 zum Gebet des Zöllners gesagt wird. 
77 Beherzigenswertes zu dieser Rolle der Formel im freien Beten hat zuletzt E. von 
Severus geschrieben in dem Aufsatz: Dem heiligen Benedikt heute begegnen. Seine 
Antworten an Christen unserer Tage: Erbe und Auftrag 56 (1980) 293 f. 
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Gebet unter Tränen weist in diese Richtung78 - das freie Gebet, das keiner 
Worte mehr bedarf, jenes Gebet, von dem der schlesische Mystiker Angelus 
Silesius (1624-1677) sagt: 
Geschäftig sein ist gut, viel besser aber beten, 
Noch besser: Stumm und still vor Gott, den Herrn treten79• 
78 In der o. S. 9 wiedergegebenen Stelle aus dem Brief Augustins an Proba heißt 
es von den Stoßgebeten: Plerumque hoc negotium plus gemitibus quam sermonibus 
agitur, plus fleru quam affatu: CSEL 44, 62 f. 
7t Angelus Silesius, Cherubinischer Wandersmann 2, 19: Sämtliche poetische Werke, 
herausgegeben von H. 1.. Held, 3 (München 11924) 59. 
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lOSE NUNES CARREIRA 
Micha - ein Ältester von Moreschet?* 
Soweit ich weiß, gebührt H. W. Wolff das Verdienst, die Frage nach dem 
soziokulturellen Umfeld des Propheten exakt gestellt zu haben, indem er die 
einleuchtende Bezeichnung "geistige Heimat" einführte1• Neu ist vor allem die 
sichere Abgrenzung und Formulierung des Problems. Es ist wahr, daß schon die 
Redaktoren der Prophetensprüche sich für die gesellschaftlich-berufliche Welt 
ihrer Autoren interessierten. Durch sie sind wir darüber unterrichtet, daß Amos 
aus dem ländlichen Bereich zur Prophetentätigkeit gekommen ist (Am 7,14), 
Jeremia aus einer Priesterfamilie stammte (Jer 1,1) und Ezechiel Priesterfunk-
tionen in Jerusalem ausübte (Ez 1,3). 
In jüngster Zeit stellte sich die Frage nach dem soziokulturellen Umfeld vor 
allem im Zusammenhang mit dem Kult. Bei der Untersuchung der Psalmen gab 
S. Mowinckel der allgemein akzeptierten These von der radikalen Opposition 
der Propheten gegen den Kult den Gnadenstoß und bahnte den Weg für ein 
neues Verständnis der Propheten. Er erkannte, daß sich nicht nur in den Psalmen 
Aussprüche der Propheten finden, sondern daß auch die Propheten sich bei der 
übermittlung ihrer Botschaft der literarischen Formen des Kultes bedienen!!. 
Schließlich setzte sich die Auffassung durch, daß der größte Teil der Propheten 
im Kult verwurzelt sei' . 
.. Diese Studie, die in portugiesischer Fassung bei der 36. Spanischen Bibelwoche in 
Madrid am 25. September 1979 vorgetragen worden ist, stellt ein Teilergebnis der 
Forschungen dar, die ich in Heidelberg von Mai bis Juli 1978 als Stipendiat des Deut-
schen Akademischen Austauschdienstes und unter der Führung von Herrn Prof. Dr. Hans 
Walter Wolff betrieben habe. Dem DAAD und Herrn Prof. Dr. Wolff spreche ich 
hiermit meinen Dank aus. 
1 H. W. WOLFP, Hoseas geistige Heimat, ThLZ 81 (1956) 83-94. 
! S. MOWINCKEL, Kultprophetie und prophetische Psalmen, Psalmenstudien III, Kri-
stiania 1923; vgl. auch A. GELIN, Les Livres prophetiques posterieures, in: A. ROBERT -
A. FEUILLET, Introducrion a la Bible I, Tournai/Paris 11959, 484 f. 
a Vgl. A. R. JOHNSON, Tbe Culcic Prophet in AAcient Israel, 11961; A. HALDAR, 
Associations of Cultprophets among the Ancient Semites, 1945; J. JEREMIAS, Kult-
prophetie und Gerichtsverkündigung in der späten Königszeit Israels, Neukirchen 1970. 
Um Gewißheit zu erreichen, wären weitere biographische Daten notwendig. Joe!, 
Obadja, Nahum, Habakuk und Haggai werden im allgemeinen für Kultpropheten gc-
halten, weil ihre Verkündigung in wichtigen Zügen dem entspricht, was Jeremia von 
den Heilspropheten in Jerusalem erzählt. Vgl. K. H. BERNHARDT, Prophetie und Ge-
schichte, VTS 22, Leiden 1972. 
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Was Amos betrifft, so hat Wolff4 gezeigt, daß seine geistigen Wurzeln der 
Weisheit zuzuordnen sind und nichts mit dem Kult zu tun haben. Es ist hier 
nicht von Interesse, die Gültigkeit dieser Folgerungen zu beurteilen5• Hier genügt 
es, in aller Kürze auf die in der Forschung stark beachtete Frage nach der kul-
tischen Verwurzelung der Propheten hinzuweisen. Daß Jesaja jedenfalls fest In 
der Weisheit von Jerusalem verwurzelt ist, weiß man schon seit langer Zeit6• 
K. H. Bernhardt' hat vor einiger Zeit die verwandte Frage nach der sozio-
ökonomischen Situation der Propheten aufgegriffen. Die Berufspropheten lebten 
danach bei den Speisungen des Hofes und des Tempels, der die spontanen Opfer-
gaben der Gläubigen und der Ratsuchenden entgegennahm und Gebühren für 
die Orakelspriiche eintrieb, nicht gerade schlecht. Die unabhängigen Propheten 
verdienten diesen Namen vor allem wegen ihrer sozialen und ökonomischen 
Unabhängigkeit, aus der sie Nutzen zogen. 
I. 
Wie sind nun die soziokulturellen Wurzeln des Micha zu bestimmen? In 
welchem geistigen Horizont bewegte sich der Prophet von Moreschet? Wolff hat 
diesem Problem zwei Untersuchungen gewidmet8. Micha ist danach ein Ältester 
von Moreschet. 
Wenn man nämlich in Micha einen der Ältesten von Moreschet sieht, dann 
erklären sich nach Wolff viele Eigenheiten seiner Sprache und seiner Akzent-
setzung: 1. Die Bezugnahme auf die Verantwortlichen von Jerusalem als »Häup-
ter" und »Führer" (3, 1. 9) und nicht als »Beamte" ruft die Zeiten in Erinnerung, 
die vor der administrativen Organisation der Monarchie liegen. Ein solches 
• H. W. WOLFF, Amos' geistige Heimat, Neukirchen 1964. 
& H. J. HERMISSJON, Studien zur israelitischen Spruchweisheit, Neukirchen 1968, 
88-92 nimmt an, daß Amos in der Weisheit verwurzelt war, hält aber die Existenz 
einer Sippenweisheit für zweifelhaft. H. H. SCHMlD, Amos. Zur Frage nach der geistigen 
Heimat des Propheten, in: Altorientalische Welt in alttestamentlicher Theologie, Zürich 
1974, 131 f. kritisiert WOLFF, weil er der Weisheit zuordnen will, was sich nicht auf 
das Recht bezieht, da es keine andere Alternative gebe. ehr. HARDMEIER. Texttheorie 
und biblische Exegese, München 1978, versucht die Weherufe des Amos in Einklang mit 
der modernen Linguistik zu interpretieren, und hält dabei die bisherigen linguistischen 
Grundlagen der Formgeschichte für überholt. 
e Vgl. J. FICHTNER, Jesaja unter den Weisen, ThLZ 74 (1949) 75-80. 
1 K. H. BERNHARDT, Prophetie und Geschichte, 21-24. 
8 H. W. WOLFF, Micha the Moreshtite. The Prophet and His Background, in: 
Israelite Wisdom. Theological and Literary Essays in Honour of Samuel Terrien, 1978; 
DERS., Wie verstand Micha von Moreschet sein prophetisches Amt?, VTS 29, Leiden 
1978,403-417; vgl. auch H. W. WOLFF, Mit Micha reden, München 1979. 
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Wortpaar erscheint nur noch in Ri 11,11. 2. Micha begründet seine Wirksamkeit 
mit dem "Recht" (3, 8), das die Behörden von Jerusalem respektieren und in 
die Tat umsetzen müßten (3,1), aber im Gegensatz dazu mit Füßen treten (3,9). 
3. Micha betrachtet sich als Repräsentant seiner Landsleute aus der Provinz. Er 
spricht viermal von "meinem Volk" (1,9; 2,9; 3,3.5). 4. Die Erwähnung des 
Micha in Jer 26, 17-18 gibt zu verstehen, daß seine Worte im Kreis der Ältesten, 
zu dem er gehörte, aufbewahrt und weitergegeben wurden. Denn die Ältesten 
von Juda mußten sich auf Grund ihres Amtes gelegentlich nach Jerusalem be-
geben (vgl. 1 Sam 30,26; 1 Kön 8,1; 2 Kön 23,1), um dort ihre Städte zu 
vertreten (vgl. Rut 4,1 H.; Dtn 19, 12; 21,2-3.6. 19-20)11. 
Micha, der Älteste von Moreschet, beschuldigte demnach die Verantwort-
lichen, ihre fundamentale Aufgabe als Wächter des Rechtes nicht wahrzunehmen. 
Er brachte seine Klagen außerhalb der Grenzen seiner Sippe und seines Gebietes 
zu Gehör und trat so als Prophet auf. Er geißelte hart die Ausbeutung der 
Arbeiter (3,2-3,10) und die Bestechlichkeit der Justiz (3,12). Die Strafe werde 
nicht auf sich warten lassen, von Jerusalem werde nicht mehr übrigbleiben als 
ein Berg von Ruinen, bedeckt von wild wucherndem Gebüsch (3,12)1°. "Aus den 
Landstädten wird man nicht selten Bauarbeiter (vgl. 3,10) und sonstige Dienst-
verpflichtete in die Hauptstadt geholt haben, die dort unter ihren Herren zu 
leiden hatten. ,Mein Volk' wird in 3,3 wie in 2,9 Micha seine Landsleute im 
engeren Sinne nennen, denen er schon als Ältester des Landes zugetan ist und 
für die er sich nun als Prophet mit besonderer Vollmacht einsetzt, während sie 
auch von den Jerusalemer Propheten ausgebeutet werden (3,5.11). So kann 
Michas Amtsfunktion als ein ,Ältester des Landes' sowohl sein Auftreten in 
Jerusalem wie auch die Erwähnung seiner Landsleute als ,mein Volk' im Gegen-
satz zu den OHiziers- und Beamtenkreisen in der Residenzstadt und in den 
Festungsstädten bei Moreschet verständlich machentl." 
In der zweiten Untersuchung hat Wolff ein neues Argument genannt, das 
nach seiner Meinung eindeutig für das Verständnis des Micha als eines Ältesten 
von Moreschet sprichtl!. Er verweist auf 3,8, wo Micha energisch auf dem 
Recht, auf seiner Kraft und seinem Mut besteht, ohne sich auf irgendein Wort 
Jahwes zu berufen (der Hinweis auf den .... eist Jahwes ist sekundär). Wenn 
Micha sich aber auf das Recht beruft, steht er nicht so sehr in Opposition zu 
den Propheten als vielmehr zu den "Häuptern Jakobs" und zu den "Leitern des 
Hauses Israel" (3,1.9), deren Verbrechen er anprangert. Die emphatische Aus-
• Eine Meinung, die von J. L. MAYS, Micha, London 1976, 21, geteilt wird. 
10 WOLFF, mit Micha reden, 33. 
11 WOLFF, mit Micha reden, 36. 
11 WOLFF, Wie verstand Micha von Moreschet sein prophetisches Amt?, VTS 29, 
403-417. 
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sage beginnt (wie in den Diskussionen von Ijob 2,5; 5,8; 13,3) mit der Heraus-
stellung eines Gegensatzes: "Im Gegenteil, ich bin voll Kraft, von Recht und 
von Mut, um Jakob seine Schuld und Israel seine Sünde zu verkünden." 
Die Kommentatoren sehen hier eine Anspielung auf die prophetische Berufung 
des Micha13• Aber male' ist kein Berufungsterminus. Und hierin muß man Wolff 
recht geben, der einer Beobachtung von Lescow zustimmt, nach der sich Micha 
dadurch heraushebt, daß er in erster Linie in eigener Sache spricht - "ich aber 
sage euch" (3,1) -, wobei er das klassische "so hat Jahwe gesprochen" igno-
riert14• Mi 3, 8 läßt sich daher gut verstehen, wenn der Prophet ein Ältester von 
Moreschet war, ein Sippenführer (Dtn 1,15; 4,23). In dieser Eigenschaft spricht 
er die Verantwortlichen von Jerusalem in der traditionellen Terminologie der 
Sippe an. Als Ältester hat er Verantwortung für das Recht. Verschiedene Argu-
mente lassen sich zugunsten dieser These vorbringen: 1. In einem Umkreis von 
zehn Kilometern umgaben Moreschet fünf der Festungen, die von den Königen 
von Juda angelegt worden waren (2 ehr 11, 7-9). Micha lebte in einer strate-
gisch wichtigen Stadt. Von Moreschet sah man das unablässige Kommen und 
Gehen der Beamten und Offiziere, die zwischen der Hauptstadt und den be-
festigten Städten verkehrten. Er selbst begab sich nach Jerusalem in seiner Funk-
tion als Ältester (1 Kön 8,1-3). 2. Im Prozeß des Jeremias sind es "Älteste des 
Landes", die den Spruch des Micha in Erinnerung rufen (Jer 26,17-19). 3. In 
der Schrift, die uns überliefert ist, ist nie die Rede von der Berufung des Pro-
pheten, nicht einmal dann, wenn die Berufung der anderen negiert wird. 4. Es 
fehlt die Botenformel "so hat Jahwe gesprochen" (3,5 ist sekundär)15. 
Die Schlußfolgerung Wolffs ist, daß Micha sich sehr wohl als ein Ältester von 
Moreschet, der in Jerusalem wirkte, verstehen läßt, ebenso wie Hosea vermutlich 
gesehen werden muß vor dem Hintergrund einer levitisch-prophetischen Oppo-
sition gegenüber dem offiziellen Klerus des Nordreiches, Jesaja in der Weisheit 
des Hofes von Jerusalem und Amos in der Weisheit der Sippe. 
n. 
Die Hypothese von Wolff ist einleuchtend und verführerisch. Die vielen 
Einzelbeobachtungen scheinen sich wie von selbst zu einem durchschlagenden 
Argument für einen soziokulturellen Hintergrund zusammenzufügen, der zudem 
11 Vgl. J. L. MAys, Micha, 84 f.; W. RUDOLPH, Micha, Nahum, Habakuk, Zephanja, 
KAT XlIII3, Gütersloh 1975, 73; A. S. VAN DER WOUDE, Micha, Nijkerk 1976, 73. 
14 T. LESCOW, Redaktionsgeschichtliche Analyse von Micha 1-5, ZA W 84 (1972) 
47: "Das erste Wort wa'omar (3, 1) gibt dem Ganzen die Form eines Ich-Berichtes. 
Budde hält das für die größte Schwierigkeit des Kapitels, doch möchte ich umgekehrt 
darin die entscheidende Interpretationsbilfe sehen." 
15 Vgl. LESCOW, 48. 
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leicht einzusehen ist. Wenn nämlich die Propheten, von denen uns Aussprüche 
überliefert sind, bei ihrem Auftreten wirtschaftlich unabhängig waren (Bernhardt) 
und wenn einer von ihnen, nämlich Micha, aus einer kleinen Provinzstadt kam, 
so ist nichts natürlicher, als daß er sich wohl einer sozial bedeutenden Stellung 
erfreute. Aus der anonymen und gestaltlosen Masse erhebt sich sofort die Gruppe 
der "Altesten". Die Terminologie von 3, 1. 9 könnte ein Hinweis in diesem Sinne 
sein. Die Berufung auf den Präzedenzfall des Micha durch die "Altesten des 
Landes" in Jer 26, 17-19 könnte mehr als nur ein bloßer Zufall sein. Dennoch 
handelt es sich hierbei mehr um Hinweise und Vorschläge als um Argumente 
im eigentlichen Sinne. Darum beweist die vermeintlich traditionelle Terminologie 
der "Häupter" und "Führer" in Wirklichkeit sehr wenig. "Zu allen Zeiten wur-
den alle Arten von Führern ro's genannt18." Und damit die Propheten sprüche des 
Micha von den "Ältesten des Landes" gesammelt und weitergegeben wurden, war 
es nicht notwendig, daß der Prophet einem solchen Gremium angehörte. Es 
genügte die Tatsache, daß es sich um einen berühmten Landsmann handelte. Der 
Rekurs auf das "Recht" und die Autorität an sich läßt sich ebenso verstehen 
in den Aussagen eines traditionellen Führers wie bei einem Angehörigen der 
Intelligenz und jenen Personen, die von der weisheitlichen Mentalität beeinflußt 
waren. Bekanntlich haben nämlich die Weisen von Israel nach und nach den 
Wert und die Autonomie der Vernunft entdeckt und dabei eine gewisse Form 
von Aufklärung gepflegt17• Wolff selbst vergleicht Micha mit Amos, dessen sozio-
kulturelle Wurzeln der Weisheit zuzurechnen sind18• 
Zwei Punkte in der Argumentation WoHfs verdienen besondere Beachtung: 
nämlich die beharrliche Wiederkehr von "mein Volk" rammi) und "Recht" 
(mispat). Es fällt auf, daß Micha sich drei- oder viermal auf "mein Volk" be-
zieht19• Aber ist dies schon ein klares Anzeichen dafür, daß ein "Altester" redet? 
Spricht eine besondere emotionale Anteilnahme aus dem Bezug auf die "Frauen 
meines Volkes", die man ohne Mitleid aus ihren Häusern vertreibt, und auf die 
"Kinder", die man mit Gewalt raubt (2, 9)? Konnte nur ein "Altester" so reden? 
18 J. VAN DER PLOEG, Les chefs du peuple d'lsrael er leurs titres, RB 57 (1950) 59. 
17 Vgl. G. VON RAD, Theologie des Alten Testaments I, München 41962, 62-70; 
Dl!RS., Weisheit in Israel, Neukirchen 1970, 75-148. 
18 H. W. WOLFF, Wie verstand Micha sein prophetisches Amt?, VTS 29, 403-417, 
möchte seinen Vorschlag, manche Aussagen des Amos von der a1tisraelitischen Sippen-
weisheit her zu verstehen, von Micha her präzisieren. Beide, so meint WOLFF, sollte 
~an sich als zum Kreis der lUtesten des Landes zugehörig denken, als Sippenhäupter 
Je ihres Ortes. Als Älteste hatten sie vor allem das Recht zu wahren, und zwar im 
Prozeßverfahren wie in der sippenweisheitlichen Lehrtradition. Beider Ältestenamt mußte 
in den Dienst des außerordentlidlen prophetischen Charismas treten, das sie nötigte, 
weit über ihren Heimatort hinaus Jahwes umfassendes Gericht zu verkünden. 
18 Hier sollen nur Mi 1,5-2, 11; 3,1-12 in Betracht gezogen werden, die von 
den meisten Erklärern als authentisch angesehen werden. 
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Und wenn es nur der kräftige Stil eines Mannes war, der gewöhnt war an die 
Rauheit des ländlichen Lebens, der ausgestattet war mit der rustikalen Kraft 
eines Dörflers und der ausgefeilten Sprache eines Gelehrten? Da man nicht von 
den Männern spricht, sind jene Frauen offensichtlich Witwen und die Kinder 
Waisen, die einen wie die anderen Schützlinge der sehr alten und sehr klaren 
Gesetzgebung (Ex 22,21-22; Dtn 27, 19; vgl. Ex 20, 17a)20. Jiftach (Ri 12,2) 
und Manoach (Ri 14,3) sprechen von "meinem Volk". Als Saul in der neuen 
Funktion eines Königs eingesetzt worden war, redete er ebenso (1 Sam 15,30). 
Und worin unterscheidet sich Micha in diesem Punkt von den übrigen Propheten? 
"Mein Volk" erscheint bei Jesaja (3,12; 5,13; 10,2) in einem Kontext, der dem 
bei Micha sehr ähnlich ist. Jeremia (8,19; 9,1; 14,17) gebraucht dieselbe Sprache, 
und zu Ezechiel spricht Gott von "deinem Volk" (Ez 3,11). Nichts zwingt daher 
zu der Annahme, daß Micha, im Gegensatz zu den anderen Propheten, "mein 
Volk" im örtlichen (mit Bezug auf Moreschet) und im institutionellen Sinn (als 
Altester) benutzt hat, zum al der unsichere Vers 2,9 nicht in JerusaJem ge-
sprochen worden ist. Und was ist der Unterschied zwischen "mein Volk" in 2,9 
und der Erwähnung in den Worten von 3,3.5, die mit Sicherheit in der Haupt-
stadt gesprochen worden sind. Man kann vermuten, .daß in JerusaJem Bau-
arbeiter aus der Provinz beschäftigt waren, unter denen sich welche aus More-
schet befanden!1. Aber auch das ist nur eine Hypothese. Viel näher liegt es, den 
Sinn von "mein Volk" zu erweitern und auf die unterdrückten Klassen im allge-
meinen zu beziehen, wie es auch Michas Zeitgenosse Jesaja tat. In diesem Fall 
spricht hier mehr der Prophet als der "Alteste". Der Ausdruck wendet sich, was 
seinen Horizont und seine Intention angeht, an das gesamte unterdrückte Volk, 
wie die Anreden aus dem nationalen Umfeld zeigen (3, 1. 9). Es handelt sich im 
Grunde um die moralische Situation der Nation. Für die betrogene Bevölkerung 
sind die Führer des Hauses Jakob verantwortlich. Das "mein Volk" des Micha 
läßt weder ein kräftigeres Pathos noch einen konkreteren oder eingeschränkte-
ren Horizont als den des Jesaja vermuten. 
"Recht" ist grundlegend bei Micha. "It involves a knowledge of a tradition 
about what is right in the legal and economical and civil process. Endowment 
with justice (miSpat) must have meant a foeus of a11 Micha's personal concern 
and conviction on the tradition, and an elevated capacity to grasp and articulate 
its critical meaning for the society he observed. ( ... ) In so far as it is possible 
to be a central critical factor in a prophet's oonsciousness and speech, miSpat was 
that notion for Michatl." 
10 Vgl. W. BJ!YERLIN, Die Kulttraditionen Israels in der Verkündigung des Prophe-
ten Micha, Göttingen 1959, 60. 
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11 WOLPP, Mit Micha reden, 36. 
U MAYs, Micha, 18. 
Es liegt eine bestimmte Betonung auf dem Gebrauch von "Recht". Aber reicht 
dies aus, um zu beweisen, daß Micha sich in einer "Tradition bezüglich dessen, 
was Recht ist im legalen, ökonomischen und zivilen Prozeß" bewegt? "Recht" 
ist auch ein wichtiger Begriff bei Hosea23, bei Jesaja (1,17.21-26; 10,2), 
Amos (5,7.15.24) und nicht zuletzt in der weisheitlichen Tradition (Spr 3,20; 
16,8; 17,23; 18,5; 24,23)24. 
Micha kannte das juristische Vokabular: 'äsaq (2,2) und gäzal (2,2). Er ver-
wendet zwei der sechs Prozeßtermini: ra'ah (2,3; 3,11) und saeqaer (2,11)25. 
Er bedient sich sogar des typischen Vokabulars der rechtlichen Prohibitive (2,2)26. 
Der Einfluß dieser rechtlichen Tradition ist bei Micha offensichtlich27; er ist das 
stärkste Anzeichen dafür, daß der Prophet ein Ältester von Moreschet gewesen 
sein könnte. 
Bei der Stellungnahme zu diesem Argument muß man sich jedoch zunächst 
deutlich vor Augen führen, was ein Ältester war. Älteste, mit oder ohne nähere 
Bestimmungen, tauchen in den verschiedensten Abschnitten des Alten Testamentes 
auf. In Sukkot gab es siebenundsiebzig (Ri 8,14), in Bethlehem zehn (Rut 4,2); 
aber es dürften viel mehr gewesen sein28• David schickte Botschaften und Ge-
schenke an die Ältesten der verschiedenen Städte von Juda (1 Sam 30,26-31). 
Isebel schreibt an die Ältesten von Jezreel (1 Kön 21,8). Jehu wendet sich an 
diejenigen von Samaria (2 Kön 10, 1-5). Die Altesten von Juda und von Jerusa-
lem sind von Joschija zusammengerufen worden (2 Kön 23,1). Älteste sprechen 
Recht an den Stadttoren (Gen 23, 10. 18; Ijob 29,7-8; Spr 24,7; 31,23) und 
verhängen Strafen über die Schuldigen (Dtn 22,18-21). Sie scheinen den 
sarim zugeordnet zu sein, ohne daß man genau sieht, worin sie sich in ihren je 
eigenen Funktionen unterscheiden (Num 22,4-21; Ri 8,6-21; 2 Kön 10, 1). 
Sar ist der "Kommandant", eine Annahme, die "allen Bedeutungen von sar zu-
grunde liegt29". Bis zu einem gewissen Punkt berühren oder überlagern sich die 
Ältesten und die sarim. Wenn, wie man annehmen darf, die sarim die rniltäri-
schen Befehlshaber einer lokalen oder stammesmäßigen Einheit waren, dann 
dürften die Altesten eine größere Gruppe gebildet haben, aus der sich die sar;m 
hervorhoben80• 
ta WOLpp, Hoseas geistige Heimat, 246. 
U Vgl. E. GERSTENBERGER, Wesen und Herkunft des apodiktischen Redlts, Neu-
kirchen 1965, 47-49, 67-71. 
15 GERSTENBERGER, 47. 
~. Vgl. W. RIcHTER, Recht und Etltos, München 1966, 149. 
t'I Viele weitere Termini des Prozeßvokabulars feltlen, wie ein Vergleich mit 
GERSTENBERGER, 47, zeigt. 
18 Vgl. G. GERLEMAN, Ruth. Das Hohelied, BK XVIII, Neukirchen 1965, 36. 
!D J. VAN DER PLOEG, 40. 
80 J. L. MCKENZJE, The Elders in the Old Testament, CBQ 40 (19.59) 528. 
2S 
Die Ältesten waren sicherlich mit juristischen Vorgängen befaßt, obwohl sie 
nur in den juristischen Bestimmtmgen des Deuteronomium (19, 12; 21, 3. 19; 
22,15; vgl. Jos 20,4; Esr 10, 14) als Richter erscheinen. Im Prozeß gegen Jeremia 
sitzen die sarim in den Toren der Stadt (Jer 26, 10), Priester und Propheten 
erheben die Anklage (V. 11), Jeremia verteidigt sich (V. 12-15), das Volk und 
die sarim plädieren auf den Freispruch (V. 16); erst in diesem Augenblick inter-
venieren die Ältesten des Landes, indem sie auf den Präzedenzfall des Micha ver-
weisen, was sich als günstig für den Propheten aus Anatot erweist (V. 17). Es 
ist schwierig zu erfahren, welche Rolle die Ältesten spielten (Richter? Zeugen? 
Anwälte?). In dieser Phase der Geschichte Israels waren die Rollen offenbar nicht 
festgelegt, und andererseits dürften die königlichen Beamten, die sarim, juristische 
Funktionen übernommen haben, die früher den Ältesten vorbehalten waren31 • 
Wie waren die Dinge ein Jahrhundert vorher, zur Zeit des Micha? Es ist 
leichter zu sagen, wie sie nicht waren. Die Ältesten der Städte und Dörfer von 
Juda übernahmen nicht unverändert die Aufgaben aus der Wüstenzeit, nicht ein-
mal die aus den Anfängen der Monarchie. Die ökonomischen, politischen und 
sozialen Bedingungen hatten eine große Veränderung bewirkt. Was die Organi-
sation der Justiz angeht, so hatte Joschafat tiefgreifende Änderungen durch-
geführt. Indem er die militärische Kompetenz auf den zivilen Bereich ausdelmte, 
setzte er Richter in den befestigten Städten von Juda ein. Dieses Faktum wird 
von dem Chronisten erzählt (2 Chr 19,5-11), und es gibt keinen Grund, an 
seiner Historizität zu zweifeln32• Noch zu der Zeit des Micha nimmt der Berufs-
richter eine wichtige Stellung in der Gesellschaft ein, vergleichbar der des Kriegers 
und des Propheten. Er ist eine der "Säulen der Gesellschaft" (Jes 3,1-3)33. Es 
ist offensichtlich, daß eine solche Organisation der Justiz die traditionelle Macht 
der Ältesten einschränkte. Man kann daher die Feststellung, daß sich die Tribu-
nale der Ältesten an den Toren der von den Königen beherrschten Städte be-
fanden, nur als ein theoretisches Postulat bezeichnen34• 
Moreschet gehörte nicht zu den befestigten Städten, und seine Altesten konn-
ten die Rechtsprechung nach traditionellem Muster handhaben und das Recht 
mit größerer Freiheit pflegen. Wer sich beleidigt oder benachteiligt fühlte, rief 
nach Gerechtigkeit. Er ging zu den Toren der Stadt und legte seinen Fall der 
at McKENzlE, 526. 
3! Vgl. G. C. MACHOLZ, Zur Geschichte der Justizorganisation in Juda, ZA W 84 
(1972) 318-323. 
33 MACHOLZ, 316. 
U MACHOLZ, 324: "Andere Bereiche werden theoretisch davon gar nicht berührt, 
insbesondere die Torgerichtsbarkeit nicht. Aber eben nur theoretisch. Die königlichen 
Richter in den Festungsstädten treten ja nun zur selben Zeit wie die Torgerichtsbarkeit 
und in denselben Sachbereichen wie diese in Aktion ... Daß das praktisch eine Zurück-
drängung bedeuten mußte, jedenfalls a la Iongue, liegt auf der Hand." 
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richterlichen Instanz vor. Alle freien Bürger hatten hierbei aktives Stimmrecht , 
doch nur die Ältesten verkündeten das Urteil35• Wie in den benachbarten Län-
dern, so hatte auch die Bevölkerung in Israel in ihren Städten zwei Versamm-
lungen: die der freien Männer und die der Ältesten, wenn auch nicht klar ist, 
wie die Koordination der beiden Instanzen funktionierte36• 
Könnte Micha ein Ältester von Moreschet gewesen sein, weil er an der Justiz 
interessiert und ein Kenner des traditionellen Rechts war? Richtete sich seine 
Klage gegen die Führer und die königlichen Beamten von Jerusalem (3,1.9), die 
Nachfolger der Ältesten in der Verwaltung des Rechts waren? In diesem Fall 
würde der Prophet nicht nur das Recht gegen die Unterdrückung verkörpern, 
sondern auch die Tradition gegen die Neuerung und das Land gegen die Stadt. 
Aber nichts garantiert uns, daß die Unterdrückung der Schwachen und die Kor-
ruption des Rechts Monopole der staatlichen Bürokratie waren. Ein Ausspruch 
wie der von Mi 2,1-5 läßt sich besser im Kontext des Dorfes verstehen81• Die 
übel dürften wohl so allgemein gewesen sein, daß sie auch traditionelle Autori-
täten wie die Ältesten affizierten. Dies ist eine der möglichen Interpretationen 
der "Häupter" von Mi 3,1. 9. In Ex 18,25 und Dtn 1,15 bezeichnet ra'sim die 
Führer der Familie oder der Sippe. Bald jedoch sind die "Häupter von Jakob" 
und die "Führer des Hauses Israel" nicht mehr Synonyme. Die ersteren sind für 
die Verwaltung der Justiz an den Toren der Stadt zuständig, die zweiten sind 
die königlichen Beamten von Jerusalem38• Wenn Micha nacheinander "Häupter", 
"Priester" und "Propheten" (3,11) erwähnt, wird er wohl schwerlich zwei Auto-
ritäten, die durch eine viele Jahrhunderte alte Tradition geheiligt waren (Priester 
und Propheten), mit einer relativ neuen Erfindung der staatlichen Bürokratie in 
einem Atemzug nennen. Die "Häupter" dürften die Ältesten gewesen sein. Wenn 
es sich so verhält, erscheint uns Micha nicht als ein traditioneller Führer, der die 
königlichen Beamten anklagt, sondern als ein Sozialkritiker, der die Objekte 
seiner Kritik grundsätzlich im Horizont des Gottesvolkes als solchem und nicht 
bloß nach dem Grad ihrer Abhängigkeit von der öffentlichen Verwaltung aus-
sucht. 
Was die Kenntnis des Rechts angeht, so war sie auch kein Monopol der 
Ältesten. Hosea (5, 1) hält sie für eine der Pflichten der Priester und Könige, und 
8J Vgl. L. KÖHLER, Der hebräische Mensch, Tübingen 1953, 145-147; F. HORST, 
Recht und Religion im Bereich des Alten Testaments, in: Gottes Recht, München 1961, 
262f . 
.. VgL McKENzlE, 536 f. 
87 Vgl. A. ALT, Micha 2, 1-5, in: Kleine Schriften zur Geschichte des Volkes 
Israel, III, München 1959, 378. 
38 BI!.YI!.RLIN, 52 f. Nach Ansicht von F. HORST, Naturrecht und Altes Testament, in: 
GOttes Recht, München 1961, werden die Altesten der Dörfer als Häupter und die 
Beamten der Residenzstädte als Führer bezeichnet. 
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Jesaja (8,7) setzt sie bei allen Voll bürgern voraus. Von demselben Jesaja (3,14) 
wissen wir überdies, daß die Ältesten das Volk ebenso unterdrückten wie die 
sarim, die sich im Prozeß des Jeremia (Jer 26,10-19) nicht sehr von den 
Ältesten unterschieden habens9• 
III. 
Wie Jesaja und Amos erhob Micha seinen Protest gegen die Vertreter einer 
sozialen Entwicklung, die ungerecht und inhuman war. Die Wurzeln seiner sozia-
len Kritik liegen in dem Recht, das keinen Widerspruch duldet und als Schutz 
der Schwachen galt40 • Aber nicht nur in Jerusalem und in den befestigten Städten 
lagen die Dinge im argen, sondern auch in der Provinz ereignete sich viel Unge-
rechtigkeit an den Stadttoren, und das nicht nur in den Gerichtsprozessen. Die 
Versammlung kam zusammen, um die verschiedensten Fragen zu besprechen, wie 
zum Beispiel die Verteilung der notwendigen Arbeiten, den Militärdienst, die 
Wallfahrten und das Einziehen der Abgaben. Bei all diesen Gelegenheiten konnte 
man die Schwachen erheblich benachteiligen41 • 
Die Propheten des 8. Jahrhunderts lassen vielmehr vermuten, daß sich ein 
Graben zwischen den Ältesten und dem Volk auftat, was unverständlich wäre in 
einer Zeit, in der die Ältesten das Volk als ganzes repräsentierten. Solche Ältesten 
dürften eine kleine Minderheit von ländlichen Besitzern gewesen sein, die total 
der Autorität des Königs unterworfen waren42• 
Die rauhe und unglaublich harte Sprache des Micha (3,3) nähert sich der des 
Amos, eines anderen Mannes vom Lande. Sollten die soziokulturellen Wurzeln 
dieser zwei Propheten nicht ähnlich sein43? 
Um die Hypothese von Wolff aufrechtzuerhalten, bedarf es noch vieler Klar-
stellungen. Micha erscheint eher als Kritiker der Aktivitäten der Ältesten denn 
als ein Mitglied dieser Gruppe. Wenn er einmal zu diesem Gremium gehört 
haben sollte, dann hat er jedenfalls mit seiner Berufung zum Propheten eine 
revolutionäre Wende vollzogen, nämlich auf die Seite des beraubten und ge-
schundenen Volkes, das von den Großen zerrieben und gefressen wurde (3,3) . 
.. J. VAN DER PLOEG, 42-44. 
40 Vgl. K. KOCH, Die Entstehung der sozialen Kritik bei den Propheten, in: Probleme 
biblischer Theologie (FS G. v. RAD), München 1971, 247. Das apodiktische Recht 
erlaubte es nicht, die Armen zu benachteiligen oder zu begünstigen (Ex 23,3). 
41 KOCH, 245 f. 
42 Vgl. McKENZIE, 539. 
43 Nach G. FaHRER, Einleitung in das Alte Testament, Heidelberg 101965, 487, war 
Micha ein freier Bauer, der die Mißstände genau kannte und vielleicht selber unter 
ihnen leiden mußte. Ähnlich urteilt G. FaHRER in: Die Propheten des Alten Testa-
mentes I, Gütersloh 1974, 165. 
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JOSEF SCHREINER 
Ja sagen zu Gott - Der Prophet Jeremia 
Viele Menschen können heute - der gläubige Christ soNte sich darüber nicht 
täuschen - mit dem Wort Gott nichts Rechtes anfangen. Der Begriff bleibt ihnen 
blaß, ein lebendiges Wesen, gar eine Person erblicken sie dahinter nicht. Das mag 
verschiedene Ursachen haben. Eine ist sicher die, daß wir Gott zu sehr als ein ewiges, 
aus sich selbst existierendes Sein, als ein Etwas den Menschen angeboten haben. 
Gewiß ist es notwendig, die Weltüberlegenheit Gottes zu betonen un:d ihm mit 
aller Anstrengung des Geistes bis in die letzten Denkmöglichkeiten nachzuspüren. 
Abe::r zu einem bloßen, in der dünnen Luft hoher Philosophie schwebenden dürren 
Begriff kann niemand eine lebendige Beziehung haben. Zu ihm s,agt man: Es, 
nicht: Du. Ein solches Es existiert vielleicht irgendwo am Rande des mensch-
lichen Lebenskreises, ein Du tritt gegenüber. Mit ihm muß ein Ich sich auseinan-
dersetzen, zu ihm vermag ich in Gedanken und Sprache Verbindung aufzunehmen. 
Von einem Es distanziert sich's leicht. Von einem Du sich abzuwenden, verlangt 
eine Entscheidung. Anscheinend berufen sich viele moderne Atheisten gerne, auch 
unausgesprochen, auf dieses weit draußen befindliche Es, das so wenig greifbar 
ist, daß man von ihm nicht einmal sagt: Er. 
Die "Gottlosen" des AT - die Sprache des alten Israel hatte für sie im Gegen-
satz zu dem griechischen &.&.Ot nicht einmal ein eigenes Wort - waren von 
all derer Art. Sie hatten nicht über eine Wesenheit Gott spekuliert und vermochten 
auch nicht, sich auf die Blässe und scheinbare Unwirklichkeit einer solchen Vor-
stellung hin auszu reden. Und dennoch haben sie etwas mit jenen gemeinsam, die 
einfach von Gott abstrahieren. Sie leben, wie es jene tun, als existiere Gott nicht. 
Das AT nennt sie deswegen - und auch darin kommt sein Ja, das es insgesamt 
zu Gott spricht, zum Ausdruck - Toren und Narren. Es bezeichnet sie als Men-
schen, die nicht erkennen und nicht in die Tat umzusetzen verstehen, was wirlclich 
lebensfördernd ist; sie sind nicht in echtem Sinn weise und klug. Oder ihr schuld-
haftes Leben veraniaßt sie, so von Gott zu denken und zu reden, als gäbe es ihn 
nicht. In Wahrheit sind sie einfach treulos und abtrünnig geworden. Jeremia 
kennt dies; er sagt im Jahwewort: Ihr seid mir untreu geworden, Haus Israel _ 
Spruch des Herrn. Und er wiederholt den Vorwurf: Sie sind mir ganz und gar 
untreu geworden, das Haus Israel und das Haus Juda (5, 11); gottlos also im Sinn 
von treulos. Der Prophet stimmt mit der Sicht des Psalms überein, der so urteilt: 
Die Toren sagen in ihrem Herzen: Es gibt keinen Gott. Sie handeln verwerflich 
und schnöde, da ist keiner, der Gutes tut. Der Herr blickt vom Himmel herab auf 
die Menschen, ob noch ein Verständiger da ist, der Gott sucht. Alle sind sie 
abtrünnig und verdorben, keiner 'tut Gutes, auch nicht ein einziger. Haben denn 
all die übeltäter keine Einsicht? Sie verschlingen Il1ein Volk. Sie essen das Brot 
des Herrn, doch seinen Namen rufen sie nicht an (Ps 14,1-4). Das sind die 
Gottlosen, wie das alte Israel sie sah. Sie leugnen das Dasein Gottes nicht; noch 
weniger bestreiten sie die Existenz einer Gottheit oder des Göttlichen überhaupt. 
Sie möchten nur nach ei~nem Gutdünken und Wollen leben. So sagt der "gott-
lose" Tor ja auch in oder mit seinem Herzen, dem Sitz seines Willens und seiner 
Entschlüsse: Es gibt keinen Gott. Ja sagen zu Gott in dem Verständnis, daß er 
iiberhaupt existiere, seine Existenz also bejahen, ist nicht das Problem. Das ist 
nicht die Frage, die die Menschen im alten Israel und in seiner Umwelt beschäf-
tigt. Die Frage stellt sich ganz anders. Sie lautet, auf eine Grundform reduziert, 
etwa so: Ist der Gott, dem ich mich anvertrauen soll oder will, wirkend tätig, ist 
er wirksam, ist er also wirklich? Kann ich daher Ja zu ihm sagen? 
1. Gott gibt sich ktmd 
Jcremia ist unter den alttestamentlichen Propheten wohl der, der sich am 
meisten mit der soeben aufgeworfenen und präzisierten Frage befaßt hat. Sie hat 
seine Zeit und seine Mitmenschen sehr bewegt. Das mächtige assyrische Reich, 
das Israel zerstört und Juda in völlige Abhängigkeit gebracht hatte, neigte sich 
dem Untergang zu. Konnte es nicht jetzt ein Aufblühen und Wiedererstarken des 
großen Reiches geben, das David einst aus Israel und Juda gebaut hatte; waren 
Tage des Heiles in Sicht? Da fand man, offensichtlich gerade rechtzeitig, bei 
Arbeiten im Tempel das Gesetzbuch des Herrn. Damit waren König und Volk 
eindringlich auf Jahwe, den Gott Israels verwiesen. Auch Jeremia dürfte so 
geurteilt haben, seine Worte zeigen es. War nicht Jahwe es gewesen, der vor 
Zeiten den Heilsstand des Volkes, das nach ihm benannt war, ermöglicht und 
geschenkt hatte? Dieses Gesetzbuch - man nimmt sicher mit Recht an, daß es 
sich um den Kern des Deuteronomiums handelte - verwies nicht auf David. Es 
ging viel weiter zurück, in eine Epoche, in der Jahwe sich zum ersten Mal und 
grundlegend seinem Volk kundgetan hatte. Es brachte die Zeit des Auszugs, der 
Wüstenwanderung und der Landnahme wieder ins Gespräch. Damals hatte sich 
Jahwe durch die Tat kundgetan. Er hatte sein Volk - es bestand in dieser Stunde 
nur aus der kleinen Gemeinschaft, der Mose vorstand - aus der ägyptischen 
Knechtschaft befreit, am Schilfmeer vor seinen Feinden gerettet und in Sicherheit 
gebracht. Dieser Gott hatte sich als mächtig erwiesen er war wirklich da· er ver-di~nte den Namen Jahwe, das heißt er ist da, er e~eist sich (als der 'mächtig 
WIrkende). So hatte er sich tatsächlich geoffenbart. Als die kleine Schar der 
Getettet,:n, ~ie sich später, zum Teil schon auf dem Wege, endgültig aber erst in 
Kanaan 111 emem langsamen Wachstumsprozeß mit anderen Sippen und Stämmen 
zum Volk Tsrael verband, in der Wüste am Gottesberg ein wenig zur Ruhe 
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gekommen war, schloß sie sich ganz eng mit diesem Gott zusammen: Er sollte ihr 
Gott sein, und sie woHten sein Volk sein. Sie begriffen, daß ihr Gott ihnen den 
Besitz des fruchtbaren Landes, in dem bereits ihre Väter als Fremde geweilt 
hatten, verheißen hatte. Sie machten sich unter seinem Schutz und Beistand auf 
den Weg und erreichten ihr Ziel: ein Land, in dem Milch und Honig fließen, sagt 
das Dtn. Es ist für Jeremia bezeichnend, daß er hier anknüpft, als er seinen 
prophetischen Dienst beginnt: Das Wort des Herrn erging an mich. Auf, rufe 
Jcrusalem laut ins Ohr! So spricht der Herr: Ich denke an deine Jugendtreue, an 
die Liebe deiner Brautzeit, wie du mir in der Wüste ~folgt bist, im Land ohne 
Saat. Heiliger Besitz war Israel dem Herrn, Erstlingsfrucht seiner Ernte. Wer 
davon aß, machte sich schuldig, Unheil kam über ihn - Spruch des Herrn 
(2,1-3). Er weist seine Zuhörer hin auf den Herrn, der uns aus Ägypten herauf-
geführt, der uns in der Wüste den Weg gewiesen hat, im Land der Steppen und 
Schluchten, im dürren und düsteren Land, im Land, das keiner durchwandert und 
niemand bewohnt. Und er läßt Jahwe sagen: Ich habe euch dann in das Garten-
land gebracht, um euch seine Früchte und Güter genießen zu lassen (2,6). 
Jahwe offenbarte sich in den heilvollen Taten, die er am Anfang der Ge-
schichte seines Volkes vollbrachte. Er zeigte, was er wollte und welches Ziel er 
verfolgte. Er wollte das Beste für die Menschen. Sein Ziel war, daß sie dort 
weilten, wo sie glücklich sein könnten, und eine Lebensform fänden, die für sie 
zum Guten diente. Darum ließ er seinen Willen in Worte fassen und denen zu-
kommen, die sich auf ihn verpflichtet hatten. Was in der Rettungstat beim Aus-
zug aus Ägypten bereits grundgelegt war, wurde in ihnen ausgesagt. Sein Volk 
sollt<! ihm ganz allein gehören und niemand anderem dienen. Sie alle hatte er 
gerettet; darum waren sie vor ihm und untereinander gleich. Sie sollten zuein-
ander wie Brüder sein. Dies ist die Grundlage und Begründung der sittlichen 
Forderung, die dieser Gott stellte. Zu Jeremias Zeit sah man klarer als früher, 
daß die Kundgabe des göttlichen Willens eng mit der Rettungstat Jahwes beim 
Auszug aus Ägypten zusammenhänge. Kurz danach in der Wüste, am Gottesberg 
muß sie Israel geoffenbart worden sein. Der Prophet weiß davon. In seiner großen 
Tempelrede werden die Worte überliefert, die auf den Dekalog hinweisen, der 
nach dem Dm am Berg Gottes verkündet wurde: Wie? Stehlen, morden, ehe-
brechen, falsch schwören, dem Baal opfern ... und dann kommt ihr und tretet 
rOr mein Angesicht in diesem Haus, über dem mein Name ausgerufen ist, und 
sagt: Wir sind geborgen ... Ist denn in euren Augen dieses Haus, über dem mein 
Name ausgerufen ist, eine Räuberhöhle geworden? (Jer 7,9 f.). 
Jeremia weiß ebenfalls, daß Jahwe nach den Ereignissen am Schilfmeer, in der 
Wüste und bei der Landnahme Israels nicht untätig und stumm geblieben ist. Er 
hat seinem Volk Könige, insonderheit die davidische Dynastie geschenkt; sie 
sollten Mittler des Heiles in seinem Auftrag sein. Er trug dafür Sorge, daß der 
Tempel gebaut werde, wo er mitten in Israel gegenwärtig ein wollte. Jahwe hat 
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sein Volk durch die Geschichte geleitet. Er hat auch immer wieder durch seine 
Boten Weisung erteilt und zum rechten Leben gemahnt. Jeremia bezieht skh in 
seinen Worten über den Tempel und gegen .die Könige darauf, daß Jahwe mit 
ihnen seinem Volk helfen will. Israels Gott will sich durch sie offenbaren; sie 
sollten auf ihn, seine Leitung und Fürsorge hinweisen. Jeremia knüpft an die Bot-
schaft Hoseas an und kennt wohl auch Jesaja, Amos und Micha. Mit Recht und 
sicherlich auch im Sinn Jeremias sagt darum einer, der seine Tempelrede später 
ergänzt hat: So spricht der Herr der Heere, der Gott Israels: ... Von dem Tag an, 
da eure Väter aus Ägypten auszogen bis auf den heutigen Tag sandte ich zu euch 
immer wieder alle meine Knechte, die Propheten (7,21. 25). In der Tat, Jahwe 
hatte sich geäußert; sein Volk mußte nicht im Dunkeln tappen, wenn es nach 
ihm fragte. 
Aber war dieser Gott wirklich der große und gewaltige, der allein diesen 
Namen verdient, war er nicht doch nur auf dieses eine Volk und auf sein Land 
beschränkt? Lange vor Jeremia hatte Jahwe seinem Volk zu verstehen gegeben, 
daß er der Herr über Himmel und Erde sei. Als Israel im fruchtbaren Land an-
sässig geworden war, hatte sich Jahwe als der Gott erwiesen, der in den Früchten 
des Bodens seine Gaben schenkte, der sie aber auch vorenthalten konnte. Er gebot 
überlegen und fraglos über alle Kräfte der Natur. Auf der anderen Seite zeigte er 
auch, daß er Macht über die anderen Völker habe. Er besiegte seine Feinde. Aber 
er besaß ebenso die Möglichkeit, feindliche Heere zur Strafe herbeizuführen. 
Längst, schon seit über 100 Jahren war, besonders von Jesaja das Problem dis-
kutiert und gelöst worden, ob Jahwe in den Niederlagen seines Volkes unterliege 
und im Untergang des Staates Israel mit untergehe. Mochten die anderen Völker 
so von ihren Göttern denken, für Jahwe galt dies nicht. Er war es ja gewesen -
Amos hatte es vorher angekündigt -, der die Assyrer ins Land geholt hatte und 
der dann auch den Sieger wieder in seine Schranken wies. 
Jeremia war von a11 dem überzeugt. "Jahwe hat die Welt erschaffen (27, 5) und 
ihr ihre Ordnungen gegeben (31,36); daß Tag und Nacht wechseln (31,35), daß 
das Meer seine unüberschreitbare Grenze hat (5,22), daß die Vögel ihre Zeiten ken-
nen (8,7) ist sein Werk; er spendet Regen (5,24; 14,22) und hält ihn zurück, wenn 
er will (3,5; 5,21 H.; 8,18 H.; 14,1 ff.) ... Auch alles Leben auf Erden verdankt 
Jahwe sein Dasein (32,27, vgl. 38, 16), und alle Völker sind seine Söhne (3, 19). 
Als Schöpfer ist er der Herr der Welt und kann deshalb die Herrschaft über sie 
geben, wem er will (27,5, vgl. 18,7-10)1." So wird im Jeremiabuch berichtet, 
daß der Prophet vor eine Gesandtschaft, die aus den Nachbarvölkern zum König 
Zid1cija nach Jerusalem gekommen war, hintreten muß: Gib ihnen folgenden Auf-
trag an ihre Gebieter: So spricht der Herr der Heere, der Gott Israels: Sagt zu 
euren Gebietern: Ich bin es, der die Erde erschaffen hat samt den Menschen und 
1 W. RUDOLPH, Jerentia, HAT 1/12, Tübingen 11958, X. 
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Tieren, die auf der Erde leben, durch meine gewaltige Kraft und meinen hoch-
erhobenen Arm, und ich gebe sie, wem ich will. Jetzt überliefere ich alle diese 
Länder in die Hand meines Knechtes, des Königs Nebukadnezzar von Babel. 
selbst die Tiere des Feldes mache ich ihm dienstbar (27,4 ff.). "Und dieser Got~ 
eier über Völkern und Ländern waltet, hat zugleich ein Auge auf den einzelnen 
Menschen, was dieser bald mit Schrecken (7,11 b; 16,17; 23,23 f.; 29,23 b), bald 
zu seinem Heile erfährt!." Insofern er Schöpfer und Herr der Welt, des Men-
schen und alIer Dinge ist, ist Jahwe nicht nur ein Gott aus der Nähe, sondern 
auch ein Gott aus der Ferne (23,23). So sehr er bei seinem Volk ist, so wenig 
fehlen ihm Macht und unendliche überlegenheit. überall macht er sich erfahrbar 
durch seine Tat, die die Menschen erleben, und durch sein Wort, das er ihnen 
zukommen läßt. 
2. Der Mensch soll antworten 
Diese Kundgabe Gottes verlangt eine Reaktion. Der Mensch soll auf die gött-
liche Tat hin reagieren und auf das Gotteswort antworten. Nach biblischer Bot-
schaft, wie sie vor allem Jeremia vettritt, muß der Mensch nicht in den düsteren 
unberechenbaren Raum eines schweigenden Geheimnisses hineinrufen. Er braucht 
sich nicht an eine, letztlich doch nicht greifbare Vorstellung von etwas Göttlichem 
zu wenden. Er hat nicht ein unendliches Wesen gegenüber, von dem er wegen des 
unüberbrückbaren Abstandes doch nie Konkretes erfahren kann. Er ist auch nicht 
darauf angewiesen, sich mit aUer Schärfe seines Geistes und mit der ganzen Kraft 
seiner Wünsche einen Gott auszudenken, der das in sich trägt, was er sich und 
ihm gönnen möchte. Er hat es auch nicht nötig, sich einen urgewaltigen, stets 
drohenden Schrecken aufzubauen und dann daran zu leiden, daß er nicht Ja zu 
ihm sagen kann. Alle diese und andere denkbare Götter braucht der Mensch, der 
auf die Bibel hört, nicht zu bejahen. Von ihm wird auch nicht verlangt, daß er zu 
Gott, genommen in der ganz aUgemeinen Bedeutung des Begriffs Ja sagt. Wir 
sollten das auch niemand zumuten. Entweder wäre der Mensch damit überfor-
dert oder sein Ja geriete in Gefahr, der Gleichgültigkeit zu verfallen, die der 
Ablehnung gleichkommt. Natürlich ist das kein Urteil gegen die, die Gott suchen 
und sich bereitmachen, von ihm angesprochen zu werden. Aber zeigt nicht 
gerade unsere Zeit, daß viele, die den sich offenbarenden Gott nicht vernehmen 
oder srin Wort nicht hören wollen, keine Beziehung zu Gott überhaupt und ganz 
allgemein haben? Vielmehr verlangt die biblische Borschaft, Ja zu Jahwe, diesem 
ganz bestimmten Gott, dem Vater unseres Herrn Jesus Christus zu sagen, nicht 
mehr lind nicht weniger. Darum, njcht um einen alIgemeinen Gottesglauben ist es 
ihr zu tun. :n= 
,..;.,h, ..... 
IR ' •• ",.~. 
t W. RUDOLPH, a. a. O. X. 
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Jeremia ist dafür ein Zeuge. Seine ganze Verkündigung befaßt sich mit der 
Antwort Israels auf das Heilswirken seines Gottes. Das Volk Jahwes hätte aus 
der Geschichte, aus ihren Anfängen und ihrem Verlauf bis in die Gegenwart hin-
ein, erkennen müssen, was Gott vorhatte, zumal er es noch eigens aussprach: Ich 
kenne meine Pläne, die ich für euch habe - Spruch des Herrn - Pläne des Heils 
und nicht des Unheils; denn ich will euch Hoffnung und Zukunft geben (29, 11). 
Aber diese Erkenntnis drang aufs ganze gesehen nicht durch. Jahwe sagt: Ich hatte 
gedad1t: Ich will dich unter die Söhne aufnehmen und dir ein liebliches Land 
geben, das herrlichste Erbteil unter den Völkern. Ich dachte, du würdest mich 
Vater nennen und dich nicht abwenden von mir. Doch wie eine Frau ihres Freun-
des wegen treulos wird, so seid auch ihr mir treulos geworden, Haus Israel 
(3,19 f.) . Die Antwort, die Jahwe, nach allem, was er getan hat, erwarten könnte, 
wird verweigert. So macht Gott in der schon erwähnten Tempelrede des Pro-
pheten den Vorwurf: Als ich immer wieder zu euch redete, habt ihr nicht gehört, 
als ich euch rief, habt ihr nicht geantwortet (7, 13). 
Diese Verweigerung hat verschiedene Aspekte; sie kann in unterschiedlichem 
Maß geschehen, total oder partiell. Da sind auch um die Wende vom 7. zum 6. 
Jahrhundert in Jerusalem und Juda "Menschen, die ohne jede Achtung vor Gott 
und sittlichen Werten sich rücksichtslos durch Betrug und Gewalt bereichern'". 
Sie vergessen Gott, verachten und reizen ihn, handeln, als gäbe es ihn nicht, als 
sähe und täte er nichts. Sie meinen, es bringe keinen Nutzen, Gott zu dienen'. Sie 
kümmern sich nicht um Jahwe. So spricht der Herr: Stellt euch auf die Wege und 
haltet Ausschau, fragt nach den Pfaden der Vorz,eit, fragt, wo der Weg zum Guten 
liegt; diesen geht, so werdet ihr Ruhe finden für eure Seele! Sie aber sagten: Wir 
gehen nicht. Auch habe ich Wächter für euch aufgestellt: Achtet auf den Schall 
der Trompete! Sie aber sagten: Wir achten nicht darauf (6, 16 f.). Darum klagt 
der Prophet: Zu wem soll ich reden und wer wird mich hören, wenn ich mahne? 
Ihr Ohr ist ja unbeschnitten, sie können nichts vernehmen. Das Wort des Herrn 
dient ihnen zum Spott, es gefällt ihnen nicht (6, 10). So geschieht es denn, daß sie 
gar nicht mehr antworten können, weil das Wort und auch die Selbstmitteilung 
Gottes durch sein Wirken bei ihnen nicht mehr ankommt. Deshalb befiehlt Jahwc 
seinem Propheten: Sag ihnen also: Dies ist das Volk, das nicht auf die Stimme 
des Herrn, seines Gottes hörte und sich nicht erziehen ließ. Die Treue ist dahin, 
aus ihrem Mund verschwunden (7,28). 
Im praktischen Leben sieht es dann oft so aus, daß die Verweigerung Jahwe 
gegenüber sich gegen die Mitmenschen richtet: Fremde werden unterdrückt, die 
Schwachen ausgebeutet, und man schreckt auch vor schlimmer Gewalttat nicht 
zurück (vgl. Jer 7,6). Oder ist der umgekehrte Weg nicht vielmehr der normale 
a B. GEMSER, Sprüche Salomos, Tübingen .1963,31. 
, Vgl. P. VAN lMSCHOOT, Art. Gottlosigkeit, in: BL. 637 f. 
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Verlauf: Weil man sich auf diese schändliche Weise zu seinem eigenen Vorteil 
durchsetzen will, kann man zu einem Gott nicht Ja sagen, der sich der Bedrängten 
und Unterdrückten annimmt und sie mit seinem Gebot schützen möchte. 
Oder man bejaht nur einen Teilaspekt göttlicher Gaben und vergöttlicht sie, 
etwa das Gedeihen und den Fortschritt, damals Baal genannt. Man wählt eben 
aus. Den ganzen Gott, den, der auch Forderungen stellt, nicht zu seinem Vorteil, 
sondern für die, denen er sich zugewendet hat - diesen Gott will man nicht 
hahen. Jeremia kämpft mit aller Kraft seines Wortes und seiner Persönlichkeit 
gegen die Verehrung des Baal. Es wäre viel erreicht, wenn das Volk zur Einsicht 
käme und spräche: Der Baal fraß seit unserer Jugend alles, was unsere Väter 
erwarben, ihre Schafe und Rinder, ihre Söhne und Töchter (3, 24). Ebenso ist es 
mit dem Streben nach Weltgeltung, die Israel in anderen, scheinbar mächtigeren 
Göttern garantiert sehen mochte. Es ist sinnlos, solchen Göttern nachzulaufen; 
denn sie nützen nichts; sie vermögen nicht zu geben, was man von ihnen erhofft:. 
Was nützt es dir jetzt, sagt der Prophet, nach Ägypten zu laufen, um Nilwasser 
zu trinken, oder nach Assur zu laufen, um Eufratwasser zu trinken. Dein böses 
Tun straft dich, deine Abtrunnigkeit klagt dich an. So erkenne doch und sieh ein, 
wie schlimm und bitter es ist, den Herrn, deinen Gott zu verlassen und keine 
Furcht vor mir zu haben - Spruch Gottes, des Herrn der Heere. 
In Wirklichkeit ist ein derartiges Treiben nichts anderes, als auf Menschen zu 
bauen und von ihnen das Heil zu erwarten. Das war allemal verkehrt. Sie können 
nicht an Gottes SteHe treten und seinen Platz ausfüllen; sie zu bejahen, liegt auf 
einer ganz anderen Ebene als das Ja zu Gott. Diese Erkenntnis war den Weisen 
des Alten Bundes geläufig; die Psalmen sprechen wiederholt davon. Sie ist dem 
Propheten nicht unbekannt, der spricht: So hat der Herr gesprochen: Der Weise 
rühme sich nicht seiner Weisheit, der Starke rühme sich nicht seiner Stärke, der 
Reiche ruhme sich nicht seines Reichtums! Nein, wer sich ruhmt, rühme sich 
dessen, daß er Einsicht hat und mich erkennt, daß er weiß: Ich, der Herr, bin es, ' 
der auf der Erde Gnade, Recht und Gerechtigkeit wirkt (9,22 f.). In diesem Sinn 
hat ein späterer Interpret in das Jeretniabuch geschrieben und dabei an Ps 1 ge-
dacht, an jene bekannte Gegenüberstellung des Gerechten und des Frevlers: Ver-
flucht der Mann, der auf Menschen vertraut, auf schwaches Fleisch sich stützt 
und dessen Herz sich abwendet vom Herrn. Er gleicht einem kahlen Strauch in 
der Steppe, der nie sieht, daß Regen kommt; er muß auf dürrem Wüstenboden 
bleiben, im Salztal, wo niemand wohnt. Gesegnet der Mann, der auf den Herrn 
vertraut und dessen Hoffnung der Herr ist. Er gleicht einem Baum, der am 
'Wasser gepflanzt ist und am Bach seine Wurzeln ausstreckt: Er hat nichts zu 
fürchten, wenn Hitze kommt; sein Laub bleibt grun; auch im trockenen Jahr ist 
er ohne Sorge und hört nicht auf, Fruchte zu tragen (17,5-8). Das hört sich gut 
an und klingt einleuchtend. Aber ist es so einfach, das vertrauende Ja zu Gott zu 
sprechen, ohne Seitenblick und ohne Zweifel? 
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3. Jeremias Erfahrung 
Aus den Worten des Propheten wird ersichtlich, daß ihm dieses Problem 
bewußt war. Er dachte nach, warum den Menschen das Ja zu Jahwe so schwer 
falle oder überhaupt nicht gelinge. Er erkannte, daß der Grund in ihrem Inneren, 
in ihrer Personmitte liegen müsse. Hier fallen doch letzten Endes die Entscheidun-
gen; hier werden sie festgehalten und durchgestanden. Es konnte nicht anders 
sein: Dieses Volk hat ein störrisches, trotziges Herz. Sie wichen vom Weg ab und 
gingen davon. Sie sagten nicht bei sich selbst: Laßt uns den Herrn fürchten, 
unseren Gott (5,23 f.). Diese Herzenshärte ist so groß, daß Jeremia seinen Zu-
hörern den Vorwurf macht: Kann denn ein Mohr seine Haut ändern oder ein 
Panther seine Flecken? Dann vermögt auch ihr gut zu handeln, die ihr gewöhnt 
seid, das Böse zu tun (13,23). Es kann eine Haltung eintreten, die sich nur sehr 
schwer noch ändern 'läßt, in der die Hinwendung zum göttlichen Willen, der sich 
in seinen Forderungen manifestiert, und damit zu Gott, schier unmöglich wird. 
Dann richtet sich die Hoffnung darauf, daß der Herr selber die Menschen wieder 
anspricht und ihnen die Antwort möglich macht. Er öffne das Verständnis und 
bewege das Wollen, damit das verhärtete Herz sich ihm wieder zuwende. Jeremia 
hat darum gerungen, auch in der Fürbitlt:e, die er für das Volk vor Jahwe brachte. 
Ist es so einfach, Ja zu Gott zu sagen? Der Prophet machte noch eine andere, 
sehr persönliche Erfahrung. Man möchte meinen, Jel'emia müsse diese Frage fiir 
sich selber rundweg bejahen. Ein Prophet ist doch von Jahwe berufen; er emp-
fängt sein Wort und ist seinem Gott also immer nahe. So hat Jesaja mit unge-
brochener Bereitschaft seinen Dienst getan: Hier hin ich, sende mich (les 6, 8). 
Und Micha darf sich mit kraftvollen Worten rühmen: Ich aber, ich bin voller 
Kraft, ich bin erfüllt vom Geist des Herrn, voll Eifer für das Recht und voll Mut, 
Jakob seine Vergehen vorzuhalten und Israel seine Sünden (Mi 3,8). Einem 50]-
chen Propheten, der in dieser Zuversicht seinen Auftrag ausführt, kann es nicht 
schwerfaBen, sich zu seinem Gott zu bekennen. 
Jeremias Berufserfahrung war anders. Gewiß wußte er sich von Jahwe be-
rufen und sogar von seiner Geburt an zu seiner Aufgabe auserwählt. Er las sicher 
auch an den unvergessenen Gestalten der Gottesboten vergangen er Zeit ab, was 
es Großes war, vom Herrn gesendet zu sein und in seinem Namen zu sprechen. 
Er sagt zu seinem Gott: Kamen Worte von dir, so verschlang ich sie; dein Wort 
war mir Glück und Herzensfreude; denn dein Name ist über mir ausgerufen, 
Herr, Gott der Heere (15,16). Aber -sein empfindsames Wesen, mit dem er sich an-
fangs gegen seine Berufung gesträubt hatte, ließ ihn die ganze Last spüren, die Jah-
we mit seinem Auftrag auf ihn gelegt hatte. Er brachte ihn in eine schier nicht aus-
zuhaltende Einsamkeit: Ich sitze nicht heiter im Kreis der Fröhlichen, von deiner 
Hand gepackt sitze ich einsam; denn du hast mich mit Ingrimm erfüllt (15,17). 
Ohne Familie und ohne Freunde muß er leben. Das wäre wohl zu ertragen, wenn 
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er das gute Wort Jahwes auszusagen hätte, das alle gerne hören. So aber hat ihn 
der Herr für die Verkündigung des Unheils bestimmt, das er seinem Volk an-
drohen mußte. Darin und darüber hinaus mußte er ein unbequemer Mahner 
sein, der unnachgiebig Forderungen stellte. All dies ließ ihn mehr und mehr ver-
einsamen. Man hatte nur Spott für diesen düsteren Unheilspropheten, gab es 
doch auch andere, die ganz anders redeten und eine nur heilvolle Zukunft an-
kündigten. Jeremia hat darüber mit seinem Gott gesprochen. Er aber antwor-
tete nur mit dem Hinweis, daß sein Prophet noch größere Schwierigkeiten be-
stehen müsse. Jeremia gab sich damit nicht zufrieden. Zu sehr war er mit seiner 
ganzen Persönlichkeit von seiner Aufgabe betroffen. Seine Bitten an Jahwe wer-
den intensiver und deutlicher. Er erinnert an seinen untadeligen Dienst, auch 
daran, daß er sogar für seine Verfolger bei seinem Herrn eingetreten ist: Du 
weißt es Herr, denk an mich und nimm dich meiner an ... Bedenke, daß ich 
deinetwillen Schmach erleide (15,15). Er möchte endlich von diesem seinem Lei-
den befreit werden; er bittet um Rettung vor seinen Feinden, um ihre Bestrafung. 
Jahwe antwortet dem Sinn nach nur, daß er ihm diese Bedrängnis zumuten müsse; 
denn es gehe doch um die Rettung seines Volkes. Und zum eindringlichen Mahner 
habe er ihn ausersehen; er dürfe und müsse als Mund Jahwes fungieren. 
Jeremia aber sah sich dadurch noch mehr bedrängt und bedroht. Er redete 
aufs Neue mit seinem Gott. "Wenn man der Abfolge dieser Texte entlang geht-
und die nächste Annahme ist doch die, daß sie biographisch zu verstehen ist -, 
so steht der Leser vor dem beklemmenden Eindruck, daß das Dunkel wächst und 
sich von Mal zu Mal tiefer in den Propheten hineinfrißt. Es ist wohl kein Zufall, 
daß die letzten beiden Texte dieser Art zugleich auch den äußersten Grad der 
Verzweiflung bezeichnen, in die sich Jeremia hinausgestoßen sah. Die Gebets-
sprache Israels, sonderlich die der Klagegebete, war im Anreden Gottes nicht 
gerade ängstlich, sie scheute auch vor ganz verwegenen Formulierungen nicht 
Zurück. Aber hier hat Jeremia den Bereich dieser Aussagen ... weit hinter sich 
gelassen6• " 
Jeremia verflucht den Tag seiner Geburt und damit seine ganze Existenz 
(15, 10; 20, 15-18); denn er weiß nun, daß er seinem Auftrag nicht entfliehen 
kann, und meint, diese Belastung nicht länder ertragen zu können: Ja, sooft ich 
rede, muß ich schreien, »Gewalt und Bedrückung" muß ich rufen. Denn das Wort 
des Herrn bringt mir nur Spott und Hohn den ganzen Tag. Sagte ich aber: "Ich 
will nicht mehr an ihn denken und nicht mehr in seinem Namen sprechen", so 
War es mir, als brenne in meinem Herzen Feuer, eingeschlossen in meinem Innern. 
Ich quälte mich, es auszuhalten, und konnte nicht (20, 8 f.). Und dann kommt es 
zur Anklage gegen Gott: Du hast mich betört, 0 Herr, und ich ließ mich betören, 
du hast mich gepackt und überwältigt (20,7). Jeremia wirft Gott vor, er habe 
• G. VON RAD, Theologie des Alten Testaments II, München 1960, 215. 
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seine Einfalt ausgenützt und seine Unerfahrenheit mißbraucht. Das Ergebnis sei 
ein verlorenes Leben. Man könne sich also doch nicht auf ihn verlassen: Wie ein 
versiegender Bach bist du mir geworden, ein unzuverlässiges Wasser (15,18). 
Wenn man in Not ist und Hilfe zum überleben bräuchte, findet man sie nicht. 
Worte schrecklicher Verzweiflung werden hier gesprochen, vorgebracht von 
einem, der zweifellos mit Gott verbunden war. Man muß diese Äußerungen ein-
mal durchdenken, um zu verspüren, was auch für einen gläubigen Menschen das 
Ja zu Gott bedeuten kann, nämlich dann, wenn er sich gerade von ihm verlassen 
sieht. Sie sollten ernst genommen und nicht mit dem Hinweis abgeschwächt 
werden, daß dann wohl doch am Ende alles gut wurde. 
4. jeremias Antwort 
Jahwe hat auf die Worte schrecklicher Verzweiflung und Anklage, soweit wir 
dies dem Prophetenbuch entnehmen können, allem Anschein nach nicht reagiert. 
Er hat auch jetzt nichts von seinem Auftrag und von seiner Forderung zurück-
genommen. Er ließ seinen Boten ins Dunkel hineingehen. Aber auch seine Zusage 
stand noch: Ich mache dich für dieses Volk zur ehernen Mauer. Mögen sie dich 
bekämpfen, sie werden dich nicht bezwingen; denn ich bin mit dir, um dir zu 
helfen und dich zu retten (15,20). Dieses Wort widerrief der Herr nicht. Er hatte 
es in der Auseinandersetzung mit seinem Propheten sogar noch einmal bekräftigt. 
Wie es mit dem Verhältnis Jeremias zu Jahwe weiterging, erfahren wir, in einer 
klaren Äußerung wenigstens, nicht. Aber er hat - das ist sicher - seinen Auftrag 
weiterhin ausgeführt. Noch in Ägypten, wohin ihn die Judäerverschleppten, die nach 
der Zerstörung Jerusalems und der Ermordung des Statthalters Gedalja aus Furcht 
vor den Babyioniern flohen, verkündete er Jahwes Wort. Vielleicht hat ihn das 
Eintreffen der Unheilsbotschaft, die man zuerst verlachte, in der treuen Ausfüh-
rung seines Auftrags bestärkt. Die Ereignisse zeigten ihm, daß Gott hinter dem 
Wort stand, das er verkündete. Dieses Wissen mag ihm geholfen haben, endlich 
doch Ja zu dem zu sagen, was er tragen und erleiden mußte. 
Aber bereits während seiner Auseinandersetzung mit Jahwe wurde ihm gesagt, 
was zu tun sei, um mit Gott ins rechte Verhältnis zu kommen. Der Herr sprach: 
Wenn du umkehrst, lasse ich dich umkehren, dann darfst du wieder vor mir 
stehen. Redest du Edles und nicht Gemeines, darfst du mir wieder als Mund 
dienen (15,19). Der Prophet hat sich schuldig gemacht; das sagt ihm Jahwe hier. 
Es bleibt ihm keine andere Wahl, als den Gott, den er nicht versteht und dessen 
Handeln er gerne anders haben möchte, zu bejahen. Denn Jahwe ist die Quelle 
lebendigen Wassers, er allein. Ohne ihn ist ein Leben nicht möglich. Dies hatte 
Jeremia dem Volk gesagt. Nun muß er es auf sich selbst anwenden. Aber die 
Möglichkeit der Umkehr steht offen. Gott gewährt sie und läßt seinen Boten 
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zurückkehren in das ursprüngliche enge Verhältnis zu ihm. Wir dürfen sicher sein, 
daß Jeremia diese Chance genutzt hat. Wie hätte er später sonst all die Leiden 
und Mißhandlungen, die ihm angetan wurden, ertragen. Man sperrte ihn in den 
Block und warf ihn schließlich in eine verschlammte Zisterne, wo er umgekom-
men wäre, hätte nicht der Herr das Herz eines Kuschiters bewegt, so daß er den 
Propheten rettete. 
Und wie steht es mit dem Ja des Volkes zu seinem Gott? Auch hier gibt es 
eine Lösung, und es ist keine andere als die, die dem Propheten selbst gezeigt 
wurde. Sie wird fast mit den gleichen Worten eröffnet: Wenn du umkehren willst, 
Israel - Spruch des Herrn - darfst du zu mir zurückkehren; wenn du deine 
Greuel entfernst, brauchst du vor mir nicht zu fliehen (4, 1). Vielleicht ist doch 
Hoffnung und Einsicht. Jeremia möchte es wünschen: Horch, man hört auf den 
Höhen das Weinen und Flehen der Söhne Israels, weil sie krumme Wege gegan-
gen sind und den Herrn, ihren Gott, vergessen haben. Kehrt um, ihr abtrünnigen 
Söhne, ich will eure Abtrünnigkeit heilen. - Da sind wir, wir kommen zu dir; 
denn du bist der Herr, unser Gott (3,21 f.). Aus a11 dem ergibt sich, daß Gott 
selber bei seinem Ja zu den Menschen bleibt. Das ist die Voraussetzung dafür, 
daß das Ja der Menschen zu ihm trotz Verirrung und zeitweiser Verneinung den-
noch gelingt. 
Gott ist bereit, Hilfe dafür zu geben. Jeremia weiß aus eigener Erfahrung, daß 
es ohne sie nicht geht. Jahwe wird das Herz der Menschen wandeln und einen 
neuen Bund mit ihnen schließen. Keiner wird mehr den anderen belehren, und 
man wird nicht mehr zueinander sagen: Erkennt den Herrn, sondern alle, groß 
und klein, werden mich erkennen - Spruch des Herrn. Denn ich verzeihe ihre 
Sch1lld und an ihre Sünde denke ich nicht mehr (31,34). 
Jeremia ist fest davon überzeugt, daß den Menschen nur dann Leben und 
Glück zuteil wird, wenn sie mit aller Konsequenz Ja sagen zu Gott, dem Herrn. 
Er würde dies nicht immer wieder und mit jeweils anderen Worten sagen, hätte 
er es nicht selbst erlebt und nicht auch bis an den Rand der eigenen Existenz 
durchgestanden, was diese menschliche Antwort oft so schwer macht. Darum darf 
jeder seinen Worten und seiner Weisung Vertrauen entgegenbringen. Er weiß, 
was er sagt; sein Wort wurde im Feuer der Bewährung bei ihm selbst erprobt. 
Was er Israel verkündet, sagt er allen: Aus der Ferne ist der Herr seinem Volk 
erschienen: Mit ewiger Liebe habe ich dich geliebt; darum habe ich dir so lange 
die Treue bewahrt (31,3). 
Vielleicht aber bedarf es jemands, der vorangeht und es unternimmt auch im 
Letzten und Schwersten das Ja zu sprechen. Jeremianische Weissagung sieht in der 
Ferne einen Gesalbten des Herrn, von dem Gott sagt: Ihn will ich mir nahen 
lassen, daß er vor mich trete; denn wer wagte sonst sein Leben daran mir zu 
nahen? (30,21). Entscheidend ist, »daß der Gesalbte sein Leben aufs S;iel setzt 
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und damit aufs Persönlichste den Zugang zu Gott offenhält. Wer ist es, der sein 
Herz verpfändet, mir zu nahen? Das ist wohl eine der schwersten Fragen, die 
jemals im alten Israel gestellt wurden, und welches Wissens um Gott und den 
Menschen bedurfte es, bis sie überhaupt gestellt werden konnte6". Noch war er, 
der die Antwort war, in weiter Ferne. Er sprach sein Ja zum Willen des Vaters 
ohne Widerstand und Verzweiflung mit göttlicher Zuversicht - ein Anruf an 
alle, für die er sich bis zuletzt, mehr als je ein Prophet eingesetxt hat: Jesus, 
unser Herr. 
• G. VON RAD, a. a. O. 232. 
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HANSJüRGEN VERWEYEN 
Die historische Rückfrage nach den Wundern ]esu* 
Das Erscheinen des ersten Teils des Kommentars von Rudolf Pesch zum 
Markusevangelium1 hatte ich zum Anlaß genommen, einige grundsätzliche Be-
denken gegenüber der Methode zu formulieren, in der heute fast allgemein die 
Rückfrage nach dem historischen Jesus unternommen wird2• Im Nachwort zu 
seinem MarkuskommentarS hat R. Pesch dazu Stellung genommen. Ich möchte 
Position und Gegenposition zunächst kurz skizzieren und dann versuchen, unter 
der besonderen Thematik der Rückfrage nach den Wundern Jesu die Diskussion 
ein Stück weiterzuführen. 
I 
Rückfragen nach Jesus 
Im Unterschied zu der "alten Frage nach dem historischen Jesus", die den 
wahren Jesus der Geschichte trotz und gegen die Tradition der Kirche zu 
ermitteln strebte4, könnte man die seit der Mitte dieses Jahrhunderts neu ent-
fachte Frage6 als eine Suche Dach dem historischen Jesus zwar am Leitfaden der 
Geschichte der frühkirchlichen Tradition, aber immer DOch hinter diese zurück 
charakterisieren. Diese neue Perspektive kommt recht gut in der Wertschätzung 
zum Ausdruck, die R. Pesch dem Markusevangelium zuteil werden läßt: "Heu-
tiger Theologie ist das Werk des Markus deshalb besonders kostbar, weil es 
Traditionen ältester Herkunft verwahrt und in vielfacher Hinsicht das Wirken 
wie das Wort Jesu selbst noch spiegelt6." Auch die Exegeten, die vielleicht nicht 
• überarbeitete Fassung eines Gastvortrags an der Universität Frankfurt am 
14. Juni 1979. 
I Das Markusevangelium, 1. Teil, Einleitung und Kommentar zu Kap. 1, 1-8, 26, 
Freiburg-Basel-Wien 1976. 
2 Christologische Brennpunkte, Essen 1977, Abschnitt A: Rückfragen nach Jesus. 
a Das Markusevangelium, II. Teil, Kommentar zu Kap. 8,27-16,20, Freiburg-
Basel-Wien 1977, S. 56~567. 
• Vgl. A. SCHWElTZER, Geschichte der Leben-Jesu-Forschung, Nachdruck Hamburg 
(Siebenstern TB) 1972, S. 47: "Die geschichtliche Erforschung des Lebens Jesu .. . suchte 
den Jesus der Geschichte als Helfer im Befreiungskampf vom Dogma." 
6 Vgl. den englischen Titel von J. M. ROBINSON, A New Quest of the Historical 
Jesus, London 1959 (Dts.: Kerygma und historischer Jesus, Zürich 1960). 
• Das Markusevangelium, I. Teil, S. 63. 
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in allem Peschs Interpretation des Markusevangeliums folgen, werden ihm in 
großer Mehrheit doch hinsichtlich des hier implizierten Verständnisses der histo-
rischen Rückfrage beistimmen: die Suche nach dem historischen Jesus führt über 
die Frage nach den ältesten Traditionen, die dem Neuen Testament zugrunde 
liegen. 
Meine Bedenken richten sich vor allem auf die hier grundlegende methodische 
Voraussetzung, daß man in je größere Nähe zu dem historischen Jesus kommt, 
je älter die Traditionen sind, die sich ermitteln bzw. rekonstruieren lassen. Ich 
gehe demgegeniiber von der Annahme aus, daß die Nähe zum historischen Jesus 
in erster Linie von der Aufnahmefähigkeit des jeweiligen Zeugen für den uner-
hörten Anspruch abhängt, der von ]esus ausgeht. Die Frage nach dem in diesem 
Sinn qualifizierten Zeugnis hat eine wesentlich andere Richtung als die Suche 
nach der chronologisch frühesten überlieferungsschicht. 
Bei Rudolf Buhmann findet sich ein aufschlußreiches Beispiel für das ange-
sprochene Problem: 
"Der liebende Blick in ein geliebtes und liebendes Auge ist grundsätz-
lich verschieden von dem objektivierenden Blick, mit dem ein Augenarzt 
das Auge eines von ihm zu behandelnden Menschen beobachtet. Aber 
wenn der Augenarzt selbst der Liebende ist, der das erkrankte Auge zu 
behandeln hat, so stehen die beiden Sehweisen in einem dialektischen 
Verhältnis; gerade in seiner Liebe muß er objektivierend das Auge des 
anderen in den Blick fassen 7." 
Buhmann will an der zitierten Stelle das dialektische Verhältnis von Glauben 
und Weltlichkeit veranschaulichen. Das Beispiel läßt sich aber auch auf den von 
ihm markierten Gegensatz zwischen historischem und geschichtlichem Erkennen 
anwenden. In der objektivierenden Frage nach dem historischen Jesus unter-
scheidet sich der christliche Historiker nicht von Historikern anderer Couleur. 
Entscheidend für die den Glauben tragende Wahrheit ist hingegen allein der 
liebende Blick des Christen auf das, was seine Quellen ihm verkündigen wollen. 
Das zentrale Problem scheint mir damit - bei Bultmann wie bei seinen 
Kontrahenten im Lager der "neuen Suche nach dem historischen ]esus" - aller-
dings ausgeklammert oder sogar verstellt: Wenn wir Christen nach dem histo-
rischen ]esus rückfragen, so fragen wir vor allem nach der Mitte seines Wirkens 
und seiner Person, die sich nicht dem objektivierend-neutralen Blick, sondern 
nur dem liebend-engagierten Auge erschließt. Ist dieses Erfragte - das wahrhaft 
Neue und Umstürzende an ]esus - aber nicht auch eine Sache des Historikers? 
7 Der Gottesgedanke und der modeme Mensch, in: Diskussion zu Bischof Robin-
sons "Gott ist anders", München 1964, S. 113. 
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Die entscheidende Frage lautet hier nicht, ob der Augenarzt auch das Augen-
leiden eines geliebten Menschen sachgemäß als Arzt beurteilen kann, sondern ob 
er ein ihn betreffendes Ereignis von Liebe deswegen als wirkliches Geschehen zu 
beurteilen ablehnen muß, weil es nicht in die Koordinaten objektivierender Neu-
tralität fällt, sondern nur dem sich engagierenden Blick offen ist. Je mehr es 
um eine solche geschichtlich ergangene Realität geht, die sich dem neutral 
bleibenden Beobachter entzieht und nur dem Blick eröffnet, der sich vorbehaltlos 
von ihr mitreißen läßt, wird die Frage nach einer Methode drängend, die die 
Grenzen der historischen Wissenschaft, wie sie sich allgemein versteht, sprengt. 
Diese Frage darf dennoch nicht unterdrückt werden, will der Historiker nicht die 
vielleicht entscheidendsten Ereignisse der Geschichte, die trotz ihrer Bedeutung 
am wenigsten ob;ektivierbar sind, aus seiner Perspektive ausblenden. 
Die größere Nähe zu einem Geschichtsereignis dieser Art ergibt sich über 
den Rückgang nicht vornehmlich auf die frühesten überlieferungsschichten, son-
dern auf die Traditionen, die die größte Sensibilität für solches Geschehen auf-
weisen. In dem Maße, wie nach einem theologisch relevanten Ereignis gefragt 
wird, muß also nach der entsprechenden theologischen SensibiUtät gefragt wer-
den. Diese braucht sich nicht unbedingt in den frühesten überlieferungsschichten, 
soweit sie aus den uns überkommenen Texten erschließbar sind, niedergeschlagen 
zu haben. Sie könnte auch auf einer späteren Stufe, etwa in der redaktionellen 
Arbeit eines Evangelisten an dem ihm verfügbaren überlieferungsmaterial, zum 
Ausdruck kommen. 
In diesem Sinn habe ich mit dem Blick auf das Markusevangelium in "Chri-
stologische Brennpunkte" die Frage gestellt: 
" ... liegt der eigentliche Fundus unseres historischen Wissens über Jesus 
dort, wo die neutestamentlichen Zeugen zuerst Verkündigtes möglichst 
wort-, ja selbst nur sinngetreu weiterreichen? Dies mag im allgemeinen 
zutreffen, insofern christlicher Theologie der Wille zur genauen Weiter-
gabe des von Jesus Erfahrenen notwendig innewohnt. Wenn aber beim 
Zeugnis für Jesus Verirrungen auch auf frühester Stufe nicht auszuschlie-
ßen sind, ist es dann historisch undenkbar, daß die größere historische 
Wahrheit über ]esus auch einmal dort gefunden werden kann, wo ältere 
Traditionen nicht einfach möglichst unverändert weitergetragen, sondern 
gerade umgebogen, d. h. auf den Kern der Sache Jesu zurechtgerückt 
worden sind8?" 
Im Nachwort zu seinem Markuskommentar greifr R. Pesch diese Frage auf. 
Zunächst setzt er sich mit aller wünschenswerten Klarheit von der heute - be-
sonders bei Hans Küng - zu beobachtenden Neigung ab, "historisch-überliefe-
8 A. a. 0., S. 63. 
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rungsgeschichtlich Früheres und Älteres gegen Späteres und Jüngeres (nicht nur 
historisch abzusetzen, sondern vielmehr) theologisch auszuspielen9". Die "späteren 
Evangelisten (können) nicht deswegen weniger als authentische Zeugen Jesu ange-
sehen werden ... , weil sie Fakten seiner Geschichte in ihrer Evangelienredaktion 
entstellen, insofern sie in solcher Ent-stellung den Blick auf die Sache Jesu, die 
den Glauben engagiert, gerade erneut freisetzen1o". Bei dieser Freisetzung des 
Blicks auf die Sache Jesu sei aber "die Unterscheidung von den Glauben enga-
gierender geschichtlich-authentischer Jesusmitteilung und historischer überliefe-
rung, welche diese mit-konstituiert, unabdingbarlI". An diesem Punkt möchte ich 
nun noch einmal kritisch nachfragen. Ich würde zunächst die redaktionelle Arbeit 
der Evangelisten vorsichtiger als Arbeit an Fakten der frühchristlichen über-
lieferung charakterisieren, die nicht notwendig eine Bearbeitung der Fakten der 
Geschichte Jesu selbst impliziert. Auf von uns nicht mehr nachprüfbaren Wegen 
können die Evangelisten ja eine für die Sache Jesu sensiblere Tradition aufgreifen, 
als die von ihnen kritisch bearbeitete überlieferung darstellt, und könnten sie so 
die Fakten der Geschichte Jesu adäquater wiedergeben, gerade indem sie Ände-
rungen an den Fakten eines bestimmten Strangs frühchristlicher überlieferung 
anbringen. 
Warum aber ist "die Unterscheidung von den Glauben engagierender ge-
schichtlich-authentischer Jesusmitteilung und historischer überlieferung, welche 
diese mit-konstituiert, unabdingbar"? Die Unterscheidung zweier Arbeitsmetho-
den erscheint mir durchaus sinnvoll und notwendig. Erstens läßt sich über das 
allgemein akzeptierte Instrumentarium einer im wesentlichen "archäologisch" 
vorgehenden historischen Wissenschaft die Frage nach den frühesten überliefe-
rungsschichten durchführen und sind auf diesem neutral-objektiven Wege auch 
solche Fakten des Lebens Jesu erschließbar, für deren Erkenntnis ein besonderes 
existentielles Engagement nicht notwendige Voraussetzung ist. Zweitens tastet 
sich die Frage nach den "theologisch sensibelsten" Zeugnissen für die "Sache 
Jesu" auf die Mitte seines Lebens und Wirkens vor, die dem objektivierend-
neutralen Blick nicht zugänglich ist. Maßstab dieser Rückfrage wird letztlich -
bei aller Problematik im Detail - der Kanon der neutestamentlichen Schriften 
sein müssen, verstanden als die verbindliche Auskunft der von Jesus am nach-
haltigsten Betroffenen darüber, welche unter den vielen Zeugnissen über Jesus 
als seiner Wirklichkeit adäquat anzusehen sind. Dieser Kanon verweist auf die 
Theologie der Autoren des Neuen Testaments; er erklärt aber nicht alle über-
lieferungsstoffe für verbindlich, von denen die redaktionelle Arbeit dieser Autoren 
ausgegangen ist. 
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11 Ebd. 
Wenn nun auf diesem zweiten Wege "geschichtlich-authentische Jesusmittei-
lung" erreichbar ist, warum dieser das Prädikat "historisch" versagen? Dies legt 
sich vielleicht aus terminologischen Gründen nahe, damit keine Konfusion zwi-
schen den beiden methodisch verschieden ausgerichteten Rückfragen nach dem 
wahren Jesus der Geschichte entsteht. Andererseits scheint mir aber die Quali-
fikation "nicht historisch" nach allgemeinem Sprachgebrauch nicht zunächst 
eine Methodenaussage, sondern ein negatives Urteil über ein in Frage stehendes 
Geschehen der Geschichte zu implizieren, hier also das Urteil, daß eine bestimmte 
Mitteilung über Jesus geschichtlich nicht authentisch ist. 
Dieser in seiner Kürze leider etwas abstrakt ausgefallene Rückblick auf die 
Diskussion mit R. Pesch soll nun am Beispiel der Wunderfrage konkretisiert und 
die Diskussion selbst damit ein wenig weitergeführt werden. 
II 
Rückfragen nach den Wundem Jesu 
Den heutigen Stand der historischen Rückfrage nach den Wundern Jesu kann 
man etwa folgendermaßen skizzieren: Innerhalb der vom Exegeten rekon-
struierten Wundertradition (zwischen dem historischen Jesus und den vier Evan-
gelien) werden im wesentlichen drei Ebenen unterschieden. Zu einer ersten Ebene, 
W I, wären jene, in die früheste Zeit zurückreichenden Wunderberichte zu rechnen, 
die - obzwar weitgehend nach den damals allgemein vertrauten Erzählmustern 
geformt - nach Ansicht der Mehrzahl der Forscher im Kern auf wirkliche 
Wunderhandlungen des historischen Jesus zurückgehen. Hierunter fallen vor 
allem Exorzismen und zumindest einige der berichteten Heilungen. 
Auf einer zweiten Ebene, W 11, wären solche Wundergeschichten anzusetzen, 
die offenbar spätere Gemeindebildungen sind, insofern sie etwa eine schon 
fortgeschrittene christologische Reflexion oder eine zur Zeit des Auftretens Jesu 
noch nicht gegebene pastorale Situation der jungen Kirche erkennen lassen. 
Hierzu zählt man weitgehend z. B. die Berichte über die Speisungswunder, die 
Totenerweckungen, die Stillung des SturMS und den Seewandel Jesu, da hinter 
solchen Erzählungen offensichtlich die Intention steht, Jesu Hoheit im Vergleich 
mit Gestalten des Alten Testaments und schließlich mit Jahwe selbst ans Licht 
zu bringen. Solche Wundergeschichten ließen sich nicht auf tatsächlich von Jesus 
gewirkte Wunder zurückführen\!. Allenfalls könnte man sagen, sie seien von 
11 Zu anderen Ergebnissen kommt F. Mussner. Vgl. seine Kontroverse mit R. Pesch: 
F. MUSSNER, Die Wunder Jesu, München 1967; R. PESCH, Jesu ureigene Taten? Frei-
burg-Basel-Wien 1970; F. MUSSNER, Ipsissima facta Jesu? in: ThRv 68 (1972) 
177-185; R. PESCH, Zur theologischen Bedeutung der "M.lchttaten" Jesu, in: ThQ 152 
(1972) 211 f. 
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anderen Taten und Worten des historischen Jesus "provoziert13", hätten in seiner 
gesamten Person und Wirksamkeit ein gewisses historisch-sachliches Fundament. 
Auf einer dritten Ebene entstanden dann schriftliche Sammlungen, aus denen 
die Evangelisten einen wesentlichen Teil ihres Verkündigungsstoffes schöpften. 
So nehmen heute viele Forscher bereits eine vormarkinische Wundersammlung 
und ein vorjohanneisches "Buch der Zeichen" an, in denen Stoffe aus W I und 
W 11 zusammengetragen wurden. Doch auch in anderen Quellen befanden sich 
offenbar vereinzelt Wundergeschichten, so vielleicht in der sogenannten Logien-
quelle "Q" die in Mt 8,5-13 11 Lk 7, 1-10 (vgl. Jo 4,46-53) wiedergegebene 
Erzählung vom Hauptmann von Kapernaum oder die Geschichte vom verdorrten 
Feigenbaum, die Markus (11,12-14.20-25 11 Mt 21, 18-22) wohl in der ihm 
schriftlich vorliegenden Passionsgeschichte vorfand. 
Was für W 11 angenommen wird, gilt entsprechend auch für die Weiter-
prägung, die die Wundergeschichten innerhalb der späteren Tradition, insbe-
sondere dann der Redaktion der Evangelisten erfahren haben - am deutlichsten 
nachvollziehbar an den Synoptikern. Da nach heute allgemein geltender Ansicht 
keiner der vier Evangelisten Augenzeuge Jesu gewesen ist, könnten Änderungen, 
die sie an den ihnen überlieferten Wundererzählungen vorgenommen haben, 
keiner besseren Sachkenntnis über die wirklichen Taten Jesu entspringen, sondern 
lediglich ihrer je besonderen schriftstellerischen bzw. theologischen Intention. 
Hierbei ist die Frage, in welchem Maße weitere Wundergeschichten, die sich nur 
im Sondergut eines Evangelisten finden, auf W 11 oder W I zurückgehen oder 
aber als Neuschöpfungen des Autors anzusehen sind, noch jeweils eigens zu 
prüfen. 
Betrachtet man die allgemein akzeptierten Ergebnisse heutiger kritisch-exege-
tischer Wunderforschung in fundamentaltheologischer Perspektive, so liegen zwei 
Tatbestände vor Augen. Auf der einen Seite werden die Jesus zugeschriebenen 
Mirakel, die früherer Apologetik als Glaubensstütze erschienen, mit der neuzeit-
lichen Kritik an der Annahme von göttlichen Eingriffen in den natürlichen Ver-
lauf der Dinge aber suspekt geworden waren, nicht mehr als historische Fakten 
angesehen. Ein Stein des Anstoßes ist damit aus dem Wege geräumt. Als histo-
risch "harter Kern" der neutestamentlichen Wunderberichte bleiben Exorzismen 
und Heilungen Jesu, die er mit anderen charismatisch begabten Persönlichkeiten 
gemein hat. Diese "Machttaten" erschienen den antiken Zeitgenossen zwar als 
Wunder, können aber nach heutiger Ansicht den Wundern im traditionellen Ver-
13 Vgl. G. THEISSEN (Urchristliche Wundergeschichten, Gütersloh 1974, S. 42) zu 
den Wundergeschichten allgemein: "Sie sind symbolische Handlungen, die durch den 
historischen Jesus provoziert wurden. Sie geben aber nicht die historische Wirklichkeit 
wieder, sondern deren gesteigerte Gestalt." 
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ständnis eines Geschehens "contra", "praeter" oder "supra naturam" nicht zu-
geordnet werden. Damit sind andererseits Jesu Machttaten nun allerdings so 
weit relativiert, daß sie nichts mehr im Hinblick auf die Frage herzugeben schei-
nen, was Jesus denn eigentlich von anderen charismatischen Heiltätern unter-
scheidet. 
Dem hiermit gegebenen Problem hatte sich R. Pesch ausdrücklich zu Ende 
seines Buches "Jesu ureigene Taten?" zugewandt: "Es geht der fundamental-
theologischen Nachfrage ... nicht um Machttaten, die Jesus wie andere und 
neben anderen wirkte, die man also auf einen allgemeinen Begriff bringen 
könnte. Es geht um Taten, denen Jesus seine unverwechselbare Bedeutung 
gegeben hat14." Peschs Antwort lautet, kurz gefaßt: die Machttaten Jesu sind 
Illustrationen seiner Botschaft; sie sind auf die Deutung durch sein Wort ange-
wiesen und bringen im Zusammenhang mit diesem Wort nun tatsächlich die 
Einmaligkeit Jesu ans Licht. 
Hiergegen erhob M. Seckler Bedenken. Ihm erschien die Aufwertung der 
nicht ungewöhnlichen Taten durch Jesu Wort als ein nachträgliches Hoch-
stilisieren: "Hier zeigt sich das Dilemma eines Historikers, der ... wundertheo-
logisch gesehen den einzigartigen Wundertäter Jesus herabdriickt auf das Niveau 
anderer Charismatiker und Heilpraktiker ... , einerseits, und eines Theologen 
auf der anderen Seite, der gleichwohl an der Einzigartigkeit und Unvergleich-
lichkeit Jesu und seiner Botschaft festhalten und dies auch begründen will ... 
Es führt fast zwangsläufig dazu, hölzernes Eisen produzieren zu wollen15." 
In seinem Beitrag "Zur theologischen Bedeutung der ,Machttaten' Jesu16" hat 
sich R. Pesch dieser Kritik gestellt. Unmißverständlich zieht er hier gegenüber 
dem traditionellen" Wunderbeweis" der Apologetikl1 die Grenze: "Die Macht-
taten Jesu können von heutiger Fundamentaltheologie nicht isoliert für ihr 
Wunderargument zum Erweis der Faktizität der Offenbarung genutzt werden18." 
"Glaubensangebot sind die Machttaten Jesu ... nicht als solche, isoliert; 
sie sind nicht als ,Machttaten' isolierbare signa revelationis, sie sind ,nur' 
14 Freiburg-Basel-Wien 1970, S. 148 f. 
15 Plädoyer für Ehrlichkeit im Umgang mit Wundem, in: ThQ 151 (1971) 337-345, 
hier 344. Vgl. auch die kritischen Bemerkungen G. PETZKES: Historizität und Bedeut-
samkeit von Wunderberichten, in: Neues Testament und christliche Existenz. Hrsg. v. 
H. D. BETZ und L. SCHOTrROFF, Tübingen 1973, S. 367-385; ders., Die historische 
Frage nach den Wundertaten Jesu, in: NTSt 22 (1975) 18~204. 
18 ThQ 152 (1972) 203-213. 
11 Vgl. die Formulierung des I. Vaticanum: "divinae revelationis signa ... certissima 
er omnium intelligentiae accomodata" (DS 3009, vgl. Pescl: a. a. 0., S. 206). 
18 A. a. 0., S. 213. 
47 
integrale Teile eines faszinierenden Wirkens, das als ganzes darauf zielt, 
,Glauben' und damit ,letzten' Sinn anzubieten, eines ,Offenbarungs-
geschehens', das also im Glauben der von Jesus zum Glauben Be-
kehrten ... seinen Ort hat1D." 
"Jesu Charisma versagt sich dem Unglauben, weil Jesus Glauben an einen 
Gott verlangt, der den Menschen radikal freisetzt, ihn nicht apokalyptisch, 
nicht mirakulös überwältigt, sondern ihn der Faszination der ohnmäch-
tigen Macht der (glaubenden) Liebe überantwortet2o• " 
"Jesu Machttaten als Bekehrung und Glauben anbietende und fordernde 
Aktionen sind eben solche nur innerhalb der Sendung Jesu als ganzer, 
innerhalb der Faszination, die Jesus durch seinen ,Geist' insgesamt aus-
strahlt. In der Sprache der Schul theologie formuliert: Jesus als factum 
divinum macht seine Machttaten zu facta divina; was hier jeweils unter 
divinum zu verstehen sei, lehrt nicht das factum qua Machttat, sondern 
das factum qua Jesus. Jesus setzt den Notenschlüssel vor die Linien seiner 
,Machttaten'; er macht sie zu ,Zeichen' der Offenbarung21." 
"Der Charismatiker Jesus, der Kranke und Besessene heilt, der Prediger 
Jesus, der Gleichnisse formuliert, der prophetische Provokateur Jesus, der 
mit Zöllnern Tischgemeinschaft hält und den Tempel demonstrativ reinigt, 
der Missionar Jesus, der Jünger in seine Nachfolge beruft - Jesus in 
seinem gesamten Wirken ist Ort und Träger der Offenbarung ... 22" 
Mit diesen Ausführungen ist eine wichtige Klärung erreicht. Konnte man die 
früheren fundamental theologischen Erwägungen Peschs noch in dem summativen 
Sinn mißverstehen, daß Machttaten Jesu, die an sich keinen Offenbarungs-
charakter haben, durch Jesu Worte nachträglich aufgewertet würden, so wird 
nun deutlich, daß die verschiedenen Weisen des Wirkens Jesu überhaupt nur im 
Zusammenhang seiner ganzen Erscheinung als Offenbarungsphänomen zum Tra-
gen kommen. Damit kommt zugleich die Möglichkeit in den Blick, daß die 
historische Kritik, die zunächst auf eine Destruktion des "Wunderbeweises" 
hinauszulaufen schien, nicht notwendig zu einem Abbau dieser Glaubensbasis 
führen muß, sondern daß sie die berechtigte Frage nach der Mächtigkeit der 
Zeichen Jesu nur in den ihr angemessenen Horizont bringt. 
Allerdings scheint mir in der konkreten exegetischen Arbeit, auch bei R. Pesch, 
das hier angedeutete Programm dann doch nicht konsequent durchgeführt. Ist es 
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nämlich überhaupt möglich, zu einer integralen Erfassung des Wirkens Jesu zu 
gelangen, wenn in der historisch-kritischen Analyse einerseits im Rückschluß 
von urchristlichen Wunderberichten auf den historischen Jesus nur isolierte 
Wunderhandlungen in den Blick kommen, andererseits bei der Rückfrage nach 
authentischen Jesusworten sich jeweils nur einzelne Herrenworte oder gar bloß 
"Satzteile23 " ermitteln lassen? Kommt man über die solcherart sezierten Frag-
mente überhaupt noch an das Integral der Faszination Jesu heran oder bleibt 
es nicht doch beim bloßen Summieren von isolierten Materalien, die sich allen-
falls auf Grund der jeweiligen Phantasie des rekonstruierenden "Leben-Jesu-
Forschers" zu einem Gesamtbild fügen? 
Mir scheint, daß die Exegese bisher allgemein von einer verhängnisvollen 
Voraussetzung ausgegangen ist und selbst noch heute daran festhält, wo eine 
im Grunde analoge Prämisse in ihrer Fragwürdigkeit eingesehen wird. Die 
Tradition der Apologetik ging mit einem verengten Wunderbegriff an das Neue 
Testament heran und bekam so das eigentliche Phänomen nur verkürzt in den 
Blick. Kamen aber nicht schon die urchristlichen Wundererzählungen auf Grund 
einer ähnlich verkürzten Perspektive zustande? Was deckt eigentlich die General-
voraussetzung, die von Verteidigern wie Kritikern der in der Bibel berichteten 
Wunder gleichermaßen gemacht wird, daß diese nämlich ihren sachgerechten 
Ausdruck in der Erzählform von Wundergeschichten gefunden haben? Wer sagt 
denn, daß ausgerechnet die früheste Formulierung des Erstaunens über Jesu 
Wirkmacht in einer Wundergeschichte sein faszinierendes Wirken am ange-
messensten wiedergibt? Besonders in dem Maße, wie sich die Erzählform(en) der 
Wundergeschichten als religionsgeschichtlich durch den allgemeinen Kinder-
glauben jener Zeit geprägt erwies(en) und man selbst diesen kindlichen Schuhen 
entwuchs, hätte man sich doch fragen müssen, ob die Wunder des Alten und 
Neuen Bundes in solchen im Grunde "von den Heiden" vorgegebenen Begriffs-
und Erzählschemata überhaupt zureichend zur Sprache kommen konnten, ja nicht 
eher verstellt wurden. Müßte, wenn Jesus wirklich Taten vollbracht hat, über 
die sich auch heute noch zu staunen lohnt, deren sprachlicher Niederschlag nicht 
in etwas anderem gesucht werden als innerhalb der Gattung "Wundergeschichte", 
in deren Raster bestenfalls Mirakel, d. h. aus dem Integral des Wirkens Jesu 
isolierte, mit Beobachtungen in der antiken Welt überhaupt vergleichbare Hand-
lungsfragmente zur Sprache kommen? 
h Vgl. die FonnuHerung von J. GNILJCA: "Es ergibt sich die Notwendigkeit, das 
einzelne Herrenwort, auch das im Geruch der Nichtauthentie stehende, zu prüfen, ob 
es nicht einen authentischen nucleus enthält, einen Satzteil oder Gedanken, der uns den 
~eg zurück eröffnet" (Wie urteilte Jesus über seinen Tod? in: Der Tod Jesu. Deutungen 
Im Neuen Testament, Freiburg-Basel-Wien 1976, S. 21). 
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In Richtung dieser Frage gibt es in der heutigen Exegese zwar bereits wichtige 
Ansätzeu. Die Entwicklung verlief hier ähnlich wie nach dem Auffinden von 
altorientalischen Parallelen zu den biblischen Schöpfungs- und Sintflutberichten. 
Dem Erschrecken, wie sehr auch die Bibel kulturell bedingt ist, folgte bald die 
Entdeckung gerade an Hand des Vergleichsmaterials, wie einzigartig der Gottes-
glaube Israels inmitten seiner Umwelt steht. So hat auch die gattungskritische 
Erforschung der neutestamentlichen Wundergeschichten gezeigt, wie sehr sich 
die Berichte über Jesus von denen über andere Wundertäter abheben, trotz Ver-
wendung der allgemein üblichen Stilmittel und Erzählschemata. 
Müßte man aber nicht noch einen beherzten Schritt darüber hinaus gehen, 
um wirklich die Machttaten Jesu im Integral seines gesamten Wirkens zu Gesicht 
zu bekommen? Die Richtung dieses Schritts möchte ich an Hand einer Meditation 
über eine Wundererzählung selbst ein wenig veranschaulichen. 
Nach Lk 17,11-21 heilte Jesus zehn Aussätzige. Während diese hingingen, 
um sich nach Jesu Geheiß den Priestern zu zeigen, wurden sie rein. Nur einer 
von ihnen aber "kehrte um, lobte Gott mit lauter Stimme, fiel vor seinen Füßen 
auf sein Angesicht nieder und dankte ihm". 
Ich vermag mir recht gut vorzustellen, daß die übrigen neun, von einem 
zeitgenössischen Wunderreporter auf ihre plötzliche Gesundung hin angesprochen, 
so etwas wie eine Heilungsgeschichte nach üblichem Muster verfaßt haben 
könnten, die dann auf Umwegen vielleicht Eingang in das Werk eines Evange-
listen gefunden hätte. Dem zehnten, "einem Samariter", wäre das kaum möglich 
gewesen. Er hätte wahrscheinlich gesagt, das, was ihm da widerfahren sei, ließe 
sich nicht so richtig in Worte fassen. Bei anderer Gelegenheit aber, die ihm die 
Möglichkeit bot, sich in ähnlicher Weise auszudrücken, wie er dies Jesus gegen-
über bereits getan hatte, würden ihm sehr wohl Worte und auch Taten 
gekommen sein. Daraus hätten Dritte ein historisch wohl sachgerechteres Bild 
über die Macht gewinnen können, die von Jesus ausgegangen war, als aus dem 
Wunderreport eines der neun. . 
An Hand dieser Nacherzählung mag klarwerden, daß wIr Im Bereich der 
urchristlichen Tradition mit qualitativ sehr verschiedenen überlieferungssträngen 
zu rechnen haben. Was die Wundergeschichten insbesondere angeht, so standen 
die Verfasser der Evangelien sicher nicht nur unter dem Einfluß jener, die Jesu 
Worte und Taten in den Klischees zeitgenössischer Wunderreports weiterver-
mittelt haben. Fragen wir danach, wie in den neutestamentlichen Schriften ein 
authentisches Bild Jesu zustandekam, dann werden wir auch und vielmehr den 
U Vgl. bes. G. THl!ISSEN, Urchristliche Wundergeschichten. Ein Beitrag zur fonn-
geschichtlichen Erforschung der synoptischen Evangelien, Gütersloh 1974. 
so 
"Traditionsstrang des Samariters" im Auge behalten müssen, jene Begegnung mit 
der lebendigen Verkündigung Jesu, die es den Evangelisten ermöglichte, ihnen 
überkommene Wundergeschichten kritisch neu zu fassen. Dann müßte aber die 
Frage nach der Historiz1tät der Wunder Jesu von ,der Suche nach deren jeweils 
frühestem, form kritisch eindeutig festzulegendem Niederschlag auf die Unter-
suchung der redaktionellen Bearbeitung solcher Formulierungen durch die Evan-
gelisten gewendet werden. Nicht ausschließlich; aber doch primär, wenn die 
Frage nach der Authentizität der Jesusüberlieferung sich vor allem an der je 
größeren SensibiHtät für die Person und Sache Jesu und die nach seinen Wundern 
an dem diesen angemessenen Staunen auszurichten hat. 
Ich meine, daß die Frage nach dem "Zeugnis des Samariters und seiner 
Hörer" in dieselbe Richtung führt, die die Gemeinschaft der von Jesus am nach-
haltigsten Betroffenen durch die Festsetzung eines Kanons neutestamentlicher 
Schriften weisen wollte. Mir scheint es nach den vorausgegangenen überlegungen 
nicht nur theologisch geboten, sondern auch aus der Sicht einer wirklich kri-
tischen historischen Wissenschaft berechtigt, vom Kanon zumindest als einer 
Arbeitshypothese auszugehen. Gerade in der Weise, wie die vier Evangelisten die 
ihnen überkommene überlieferung von Wundergeschichten gemäß der ihnen je 
besonderen Theologie weitergeprägt haben, ist am ehesten der sprachliche 
Niederschlag eines der Wirkmacht Jesu adäquaten Staunens zu suchen. In ihrer 
je besonderen theologischen Gesamtschau kommt ja wohl am deutlichsten die 
Tiefe der Faszination zum Ausdruck, die ursprünglich von Jesus ausging und 
nur in jenen weiterleuchtet, die sich von diesem Blitz treffen ließen. Auf Grund 
der Erkenntnis, Jn welch verengte Perspektive schon der bloße Gebrauch typischer 
Muster von Wundererzählungen führt, scheint mir zumindest, daß man bei der 
Suche nach dem histollischen Jesus der Rückfrage nach den frühesten christlichen 
Wunderberichten keinen methodischen Vorrang einräumen darf vor der redak-
tionskritischen, oder hier besser: theologiekritischen Frage nach der Weiterver-
arbeitung jener Berichte in den Evangelien. Die Theologie der Evangelisten, in 
der diese Weiterverarbeitung geschieht, könnte sich vielmehr als der hermeneu-
tische Ort größerer Nähe zum historischen Ursprung herausstellen!43. 
Den hier vor allem in der Auseinandersetzung mit den Arbeiten R. Peschs 
unternommenen Versuch einer Weiterführung der Diskussion über die Rückfrage 
143 Wenn ich recht sehe, trifft sich mein Vorschlag zur Neuorientierung der Frage 
nach dem hjstorischen Jesus in wesentlichen Punkten mit dem Versuch von J. B. Mett, 
innerhalb der Theologie dem Modus lebendiger traditio, der "Erzählung", gegenüber 
d~r (dogmatisch-apologetischen) Argumentation und einer (historischen) Rekonstruktion 
WIeder Recht zu verschaffen. Hier müßte das so unglücklich abgebrochene Gespräch 
zwischen A. Loisy und M. Blonde! zu Anfang dieses Jahrhunderts neu bedacht werden. 
Vgl. dazu G. LAacHER, Modernismus als theologischer Historismus. Ansätze zu seiner 
Überwindung im Frühwerk Maurice BlondeIs, Frankfurt a. M.-Bem-Las Vegas 1980. 
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nach dem historischen Jesus möchte ich abschließend an einem Beispiel konkre-
tisieren: dem markinischen Bericht über die Heilung der blutflüssigen Frau 
(5,24-34). 
III 
Die Heilung der Blutflüssigen nach Markus (5,25-34) 
(25) Und (da war) eine Frau, die seit zwölf Jahren an Blutfluß litt (26) 
und von vielen Ärzten viel ausgestanden und ihr ganzes Vermögen darauf-
gewendet hatte, und nichts hatte es ihr genutzt, es war vielmehr schlimmer 
mit ihr geworden. (27) Als sie von Jesus gehört hatte, kam sie unterm 
Volk von hinten und berührte sein Gewand. (28) Denn sie sagte (sich): 
"Wenn ich ,auch nur seine Kleider beruhre, werde ich heil werden." (29) 
Und sofort versiegte der Quell ihres Blutes, und sie spürte am Leibe, daß 
sie von dem Leiden geheilt war. 
(30) Und sogleich erkannte Jesus an sich selbst die Krafr, die von ihm aus-
gegangen war; und er wandte sich um unterm Volk und sagte: "Wer hat 
mich an den Kleidern berührt?" (31) Und es sagten ihm seine Jünger: 
"Du siehst das Volk, das dich umdrängt, und sagst: ,Wer hat mich be-
ruhrt?'" (32) Und er bli~ umher, um die zu sehen, die das getan 
hatte. (33) Die Frau aber, voll Furcht und zitternd, weil sie wußte, was 
ihr geschehen war, kam und fiel vor ihm nieder und sagte ihm die ganze 
Wahrheit. (34) Er aber sprach zu ihr: "Tochter, dein Glaube hat dich heil 
gemacht! Geh hin in Frieden und sei gesund von deinem Leiden!" 
Die Wundererzählung von der Heilung der blutflüssigen Frau eignet sich 
besonders gut zur Veranschaulichung des Methodenproblems, das wir skizziert 
haben. Hier wird einmal die Nähe einer "urchristlichen Wundergeschichte" zu 
den eng mit Magie verknüpften Mirakelvorstellungen der antiken Umwelt sehr 
deutlich. Zum anderen zeigt sich zumindest an der Redaktion der Erzählung 
durch Matthäus25 und Lukasu das Bemühen, gegenüber den Verwandtschaft mit 
Magie verratenden Zügen der Geschichte Distanz an den Tag zu legen. Auf die 
redaktionelle Arbeit dieser späteren Synoptiker können wir hier nicht näher 
eingehen. Bei der angedeuteten Lage der Dinge kommt aber der Position, die 
Markus bezieht, ein besonderes Gewicht zu. Ratifiziert er in seiner Komposition 
.. Vgl. bes. H. J. HELD, Matthäus als Interpret der Wundergeschichten, in: über-
lieferung und Auslegung im Matthäusevangelium, hrsg. von G. BORNKAMM, G. BARTH, 
H. J. HELD, 7. AufI., Neukirchen 1975, S. 168 f., 204-207, 228, 274 f.; R. PES CHI 
R. KRATZ, So liest man synoptisch, Band 2, Frankfurt a. M. 1976, S. 62-64. 
" Vgl. bes. G. THEISSEN, Urchristliche Wundergeschichten, S. 138 f. 
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des ihm vorliegenden Stoffes die Intention der frühen Erzählung oder muß man 
auch ihn auf die Seite derer rechnen, die den überlieferten Stoff nicht ohne Kritik 
an dem naiv-magischen Kern der Geschichte weitergeben? Diese Frage scheint 
mir bei der Suche nach dem adäquaten Bild von Jesu Machttaten von nicht 
geringem Belang. 
In die Richtung der ersten Alternative weist ganz deutlich der Kommentar 
Von J. Schmid: "Die Darstellung des Evangelisten entspricht der naiv-volkstüm-
lichen, ,magischen' Vorstellung der Frau, die auch von Jesus nicht korrigiert 
wird27." Mit nur geringen Variationen entscheiden sich dafür aber auch in jün-
geren Arbeiten K. Kertelge28, G. Theißen29 und R. Pesch30 - um nur einige 
Stellungnahmen herauszugreifen. 
Da R. Pesch ein "positives Urteil über die Historizität der vom Erzähler vor-
gestellten Heilung" für möglich hält, bezeuge die Erzählung darüber hinaus u. a. 
"Jesu ungebrochenes, wenn auch geläutertes, im Glauben aufgehobenes Verhält-
nis zur thaumaturgisch-therapeutischen Praxis der damaligen Zeit81". 
Wie steht es aber, wenn die theologische Intention des Markus nicht ganz 
so harmonisch mit der ursprünglichen Aussage der Erzählung zusammenliefe? 
Kämen wir dann nicht in eine analoge Situation hinsichtlich unseres Urteils über 
den historischen Wahrheitsgehalt der Geschichte, wie ich sie oben am "Wunder-
gleichnis" von der Heilung der zehn Aussätzigen anzudeuten versuchte? 
Daß die Wundererzählung bei Markus in zwei recht verschiedene Abschnitte 
zerfällt - eine "Heilungsgeschichte" (Vv 25-29) und eine "Nachgeschichte" 
(Vv 30-34)32 - wird von fast allen Exegeten bemerkt. Insbesondere V 34 führt 
Zu einer Spannung, von der man auf eine sekundäre Erweiterung der ursprüng-
lichen Erzählung schließen könnte33• 
27 Das Evangelium nach Markus, 4. Aufl., Regensburg 1958, S. 113. 
18 "Damit wird... nicht ein Gegensatz zn dem magischen Wunderglauben der 
Frau konstatiert, sondern Jesus vermag selbst in dem primitiven Verhalten dieser Frau 
das zu entdecken, was er den ,Glauben' nennt, der ,rettet' .. , ce (Die Wunder Jesu im 
MarkusevangeIium, München 1970, S. 115.) 
. 11 "Korrektur eines magischen Glaubens sollte man darin nicht sehen ... " (Urchrist-
liche Wundergeschichten, S. 137.) 
80 "Jesu Zuspru.ch bringt nicht Glaube und Magie in Widerstreit, sondern hebt magi-
sches Denken im Glauben auf ... " (Das Markusevangelium I, S. 305.) 
31 A. a. 0., S. 306. 
3J Vgl. R. PESCH, a. a. 0., S. 298. 
83 Vgl. D.-A. KOCH, Die Bedeutung der Wundererzählungen für die Christologie 
des Markusevangeliums, Berlin-New York 1975, S. 136. 
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"Etwas nachgetragen wirkt der abschließende Satz: ,Sei gesund von deinem 
Leiden', da ja schon in V 29 die eingetretene Gesundung festgestellt wurde"." 
Nachgetragen wirkt aber auch schon das Wort: "Dein Glaube hat dich heil ge-
macht", besonders wenn man ihn mit Mk 10,52 vergleicht, wo dieser Satz vor 
der Konstatierung der Heilung erzählerisch eher sinnvoll erscheint35• So haben 
jedenfalls bereits die beiden anderen Synoptiker empfunden. Matthäus (9, 22) 
stellt die Heilung der Frau erst nach dem Wort Jesu über ihren Glauben fest 
und Lukas (8,48) läßt das abschließende Wort über die Gesundung weg. 
Auf der anderen Seite erscheint - selbst wenn man eine nachträgliche Erwei-
terung annimmt - die Erzählung in der bei Markus vorliegenden Fassung als 
eine kompositorisch so dichte Einheit, daß jeder Versuch, eine frühere von einer 
späteren Oberlieferungsschicht abzuheben, zum Scheitern verurteilt sein dürfte. 
Wie aber ist diese Einheit der beiden Erzählungsteile trotz der offensichtlichen 
Spannung angemessen auszulegen? 
R. Pesch erklärt die Einheit streng nach formgeschichtlichen Gesichtspunkten. 
Im Sinne der gattungsspezifisch notwendigen Stilmomente einer Heilungsgeschichte 
könne die Erzählung mit V 29 nicht als abgeschlossen gelten. Es fehle eine 
Demonstration, die das bisher rein privat konstatierte Wunder auch öffentlich 
beglaubigt. Diese liefere die "Nachgeschichte" in Vv 30-34. Auch hinsichtlich 
von Einzelzügen verweist Pesch jeweils auf die Entsprechung der Geschichte zum 
gattungsspezifischen Erzählmuster und versucht, von dorther weitgehend ihren 
Sinn aufzuschlüsseln38• 
Der Nachteil einer solchen - in sich methodisch konsequenten - Interpreta-
tion könnte darin bestehen, daß auf diese Weise der neue Sinnzusammenhang 
des Evangeliums, in den die Geschichte aufgenommen wurde, nicht genügend 
berücksichtigt wird. Diese Bemerkung gilt unabhängig davon, ob Markus selbst 
die Erzählung stark, wenig oder gar nicht verändert hat. Auch ohne verifizierbare 
"redaktionelle" Arbeit des Evangelisten an der übernommenen Geschichte müßte 
m. E. als oberstes Auslegungsprinzip gelten, daß diese ihren Ort nun inner-
halb der neuen Komposition hat. Wie plausibel sich Einzelmotive auch immer 
U K. KERTELGE, Die Wunder Jesu im Markusevangelium, a. a. 0., S. 115. Vgl. 
H. BAARLINK (Anfängliches Evangelium. Ein Beirrag zur näheren Bestimmung der theo-
logischen Motive im Markusevangelium, Kampen 1977, S. 122 f.): "Auch das abschlie-
ßende Wort Jesu ,Gehe in Frieden, und sei heil von deiner Plage!' klingt so, als ob 
durch den zweiten Teil dieses Satzes die Wundertat noch nachträglich von dem Eindruck 
einer objektivierten Heilkraft befreit und die personale Sphäre der rettenden Machttaten 
Jesu betont werden sollte, bei der das heilende Wort entscheidend ist." 
aa Vgl. D.-A. KOCH, a. 3. 0., S. 136; L SCHENKE, Die Wundererzählungen des Mar-
kusevangeliums, Stuttgart 1974, S. 200 H. (mit Verweis auf weitere Literatur Anm. 633). 
38 Vgl. a. a. 0 ., S. 298 f., 301-306. 
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aus früheren Erzählzusammenhängen oder nach den gattungs üblichen Vorlagen 
erklären lassen; hier ist zunächst zu fragen, welcher theologische Stellenwert ihnen 
von der Intention des Markus her zukommt. 
Geht man vom Zusammenhang des Markusevangeliums aus, so wird man 
den zweiten Teil der Erzählung, Vv 30-34, kaum als "Nachgeschichte" charak-
terisieren. Hebt hier doch eigentlich erst das Drama der Begegnung mit Jesus 
an, demgegenüber der Abschnitt Vv 25-29 eher als bloße Exposition erschein~7. 
Dieser Umschwung wird zunächst durch den Wechsel vom einfachen Be-
merken der Wunderwirkung durch die Frau "am Leibe" (~rvlJ) "tij) awp.Ct'tt V 29) 
zu dem hervorgehobenen Erkennen Jesu an sich selbst (€1ttyvou, iv €Ctu'tij) V 30) 
signalisiert. Schaut man auf 2, 8 zurück, wo in der Folge von Streitgesprächen 
und Handlungen, die zur ersten, endgültigen Verurteilung Jesu durch die Autori-
täten führt (3,6), Jesus erstmals ähnlich als ein "sogleich in seinem Geiste" 
Erkennender gekennzeichnet war, dann fällt die Ebene des Hoheitsvollen, ja 
geradezu Bedrohlichen ins Auge, zu der nun der übergang von dem harmlosen 
Geschehen im Verborgenen geschieh~8. 
Diesem übergang entspricht die Wende des Blicks von den Kleidern Jesu auf 
seine Person selbst. Sie wird zunächst im Munde Jesu angedeutet - "Wer hat 
mich an den Kleidern berührt?" (V 30) - und dann pointiert durch das Jünger-
wort bestätigt: "Du ... sagst, ,Wer hat mich berührt?'" (V 31). 
Jesus läßt sich durch die Jüngereinrede nicht davon abhalten, die nun auch 
zu sehen, die er schon vorher erkannt hatte39• Dann dient im Kontext der Mar-
kuskomposition der skeptische Einwand aber ebensowenig dem Ziel, die "Sicher-
heit der Wahrnehmung (Jesu) nur stärker heraus(zustellen)", wie die "vierfache 
37 Vgl. E. LoHMEYER (Das Evangelium des Markus, 16. Aufl., Götringen, 1963, 
s. 101): ..... hier (steht) nicht der Vollzug des Wunders im Mittelpunkt ( ... ), sondern 
das Gespräch Jesu mit der Frau", oder R. E. eLEMENTS (The Gospel of Mark, London 
1976, S. 153): "It is Jesus' look that sets things in motion. His eagerness for encounter 
makes encounter possible, and paves the way for a dialogue in which faith is shown 
to be something more, or other, than merely crust in the miracle-worker." 
as Zu 2, 8 hatte R. PESCH bemerkt: "Jesus verfügt über überlegene Erkenntniskraft 
(vgl. 5,30; 8,17), er kennt die Gedanken der Gegner. Man wird eher mit Anwendung 
des Theologumenons von Gott als dem Herzenskenner ( ... ) bzw. vom Durchschauen 
als prophetischer Kraft ( ... ) auf den Menschensohn Jesus als mit übertragung eines 
&I!O' ~v1jp_ Motivs rechnen" (a. a. 0., S. 159). Demgegenüber befremdet es, wenn Pesch 
im Zusammenhang unserer Wundergeschichte trotz des Rückverweises auf 2,8 nur an 
die Parallelen anderer Wundertäter mit besonderem Wissen denkt (vgl. a. a. 0., S. 303). 
so Vgl. E. LoHMEYER (a. a. 0., S. 103 Anm. 1): "Der Gebrauch des Fem ( ... ) ist 
entweder antizipatorisch oder deutet dem Geist dieser Erzählung wohl gemäßer an, 
daß Jesus schon weiß wer es ist." Vorsichtiger R. PESCH (Das Markusevange1ium I, 
S. 304): "Deutet der E~hler Jesu überlegenes Wissen an?" 
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Wiederholung das ,Berühren der Gewänder' als Akt der Kraftübertragung stark 
hera ushebt'°" . 
Wie so oft im Markusevangelium versuchen hier die Jünger vielmehr ver-
gebens, Jesus auf der Ebene des "natürlichen" Erkennens festzuhalten, wo er 
schon längst zu einem Darüberhinaus aufgebrochen ist't. 
Dann sollte man aber auch die Furcht der Frau (V 33) nicht mehr nach an-
deren Vorlagen zu erklären suchen - sei es als Admirationsmotiv'2 im Sinne des 
allgemeinen Musters von Wundergeschichten, sei es wegen der Mißdeutbarkeit 
der Handlung der Frau43• Die Äußerung von Furcht ist im Zusammenhang des 
neuen Verständnisses zu verstehen, das Markus durchgehend in das ihm vor-
gegebene Motiv von Staunen-Furcht-Erschrecken einbringt, um den Blick für das 
eigentlich Staunenswerte an Jesus zu befreien44• 
Wenn die Frau schließlich, vor Jesus niederfallend, ihm "die ganze Wahrheit" 
sagt, so ist damit sicher nicht nur das Zu-Wort-Bringen dessen gemeint, was ihr 
auf der Vv 25-29 geschilderten Ebene widerfuhr. Die Frau hat vielmehr unter 
dem souveränen Auge Jesu einen weiten Weg zurückgelegt. Sie hat erfahren, 
daß Jesus nicht gleichsam wie eine magische Kraftquelle angezapft werden darf4l , 
daß vielmehr das von ihm zu Recht erhoffte Heil nur in der offenen Begegnung 
mit seinem auf den letzten Grund des Herzens dringenden Blick und Wort ge-
schehen kann46• Dem durch solche Um- und Einkehr gegangenen Glauben gilt 
40 Vgl. R. PESCH/R. KRATZ, So liest man synoptisch, Band 2, a. a. 0., S. 61. 
41 Vgl. E. LOHMEYER (a. a. 0., S. 102): ,,(Die Jünger) sondern sich von dem Meister, 
wie die Frau sich von der Menge gesondert hat, so daß diese bei den immer stärker 
aus der Umgebung heraustreten." 
41 Vgl. R. PESCH, Das Markusevangelium I, S. 304. 
4S Vgl. ebd.: "Der antike Leser kann jetzt weder an Liebeszauber noch an Krank-
heitsübertragung denken." W. GRUNDMANN (Das Evangelium nach Markus, 7. Auf!., 
Berlin 1977, S. 151) denkt an die berechtigte Furcht der Frau vor dem Synagogen-
vorsteher, weil sie Jesus verunreinigt hat und dieser das Haus des Jairus nun nicht 
mehr betreten kann. 
44 Vgl. meine Ausführungen in "Christologische Brennpunkte", S. 90-99. 
43 Vgl. D. F. STRAUSS (Das Leben Jesu, 2. Band, 4. Aufl., Tübingen 1840, S. 89): 
,,(Jesus erscheine da) wie eine geladene elektrische 'Batterie, die beim Betasten sich 
endadet." 
.. Damit ist keine Korrektur an der Vorstellung angebracht, daß schon die bloße 
Berührung der Kleider ]esu tatsächlich zu heilen vermag (vgl. E. LoHMEYER a. a. 0., 
S. 104: "Nicht eine geheimnisvolle Kraft, sondern Wort und Glaube schaffen Heilung 
und Heil.") Das zeigt ja noch einmal der Sarnmelbericht Mk 6,56: ..... und (sie) baten 
ihn, daß sie wenigstens die Quaste seines Gewandes berühren dürften. Und alle, die es 
berühnen, wurden geheilt." Auch hier ist aber vorausgesetzt, daß man vorher bittend, 
also in offener Begegnung, an Jesus herantritt. 
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dann die Heilszusage Jesu (V 34), die darum weder Wiederholung des früher 
bereits Konstatierten, noch bloße Bestätigung der Gesundheit auf Dauer47 ist. 
Diese Interpretation dürfte sich auch im Blick auf die Aufnahme von Wunder-
geschichten im Markusevangelium allgemein bewähren. Markus steht nicht _ 
wie man zuweilen angenommen hat"8 - den Wundern Jesu kritisch gegenüber. 
Indem er aber die jeweilige Reaktion der von Jesu Wirken Betroffenen einer 
strengen Kritik unterzieht, erscheint auch der allgemeine Raster von Wunder-
erzählungen bei ihm in einem neuen Licht"'. So dürfte im Kontext des Markus-
evangeliums die Perikope von der blutflüssigen Frau vor allem die Frage unter-
streichen, die Jesus an den Glauben der Juden stellt. Unmittelbar zuvor hatte 
sich der Glaube eines Heiden als gemäße Reaktion auf Jesu Wirken heraus-
geschält. Die Bewohner von Gerasa allgemein fürchten sich und bitten Jesus, ihr 
Gebiet zu verlassen (5, 15. 18). Der geheilte Besessene aber erweckt mit seiner 
Verkündigung dessen, was Jesus, der Herr, Großes an ihm getan hat, ein 
Staunen, das - hier erstmalig im Evangelium - von Markus keinem kritischen 
Vorbehalt mehr unterzogen wird (5, 19 f.). 
Die Geschichte von der blutflüssigen Frau nun steht inmitten der Frage nach 
der Bewährung des Synagogenvorstehers Jairus. Nach dem Wort vom heilenden 
Glauben an die Frau folgt die Mahnung Jesu an ihn: "Fürchte dich nicht, glaube 
nur!" (5,36). Dieser Glaubenstest an einem jüdischen Haus endet jedoch mit 
einer Staunensreaktion, die von Markus mit einem Schweigegebot belegt wird 
(5,42 f.). Es folgt die Aussage über den Unglauben in Jesu Vaterstadt (6, 1--6). 
Der letzte Horizont der Begegnung der blutflüssigen Frau mit Jesus (nicht primär 
des von ihr gesuchten und gefundenen Mirakels) ist also die Scheidung des 
Evangelisten zwischen dem Verstehen einzelner Heiden und dem Nicht-Verstehen 
der Juden einschließlich der juden christlichen Kirche bis hin zum »Apostel-
fürsten", eine Scheidung, die bis zum Ende des Evangeliums fortgesetzt wird, 
ja gerade dort ihren Höhepunkt findet: in dem Gottessohn-Bekenntnis des römi-
schen Hauptmanns unter dem Kreuz und dem unverständigen Erschrecken der 
Frauen am Grabe, womit das Markusevangelium abrupt schließt. 
47 Vgl. R. PESCH, Das Markusevangelium I, S. 305: "Die ,Kur' (V 29) war und ist 
eine Gesundung aus dem Glauben, die bleiben soll." 
48 In der neueren Literatur s. bes. L. SCHENKE, Herrlichkeit und Kreuz. Wie kam es 
Zum Markus-Evangelium? Stuttgart 1969; A. D. SUNDERWIRTH, The Use of Miracle 
Stories in Mark's Gospel (Diss.) Ann Arbor, Michigan 1975. 
. .1 Dieser wichtige Unterschied l.wischen ei~er .Kritik an Wundern u~d ein~r ~Ichen. 
~e auf die unangemessene Aufnahme von wlIkhch Staunensw~rtem ZJ~t,. Wlrd Jß der 
Literatur überhaupt zu wenig beachtet. Vgl. z. B. G. SCHILLE, DIe urchnstliche Wunder-
tradition. Ein Beitrag zur Frage nach dem irdischen ]esus, Stuttgarr 1967. 
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Die Frage nach der sachgemäßen Methode für den Rückgang auf die Wunder 
Jesu bleibt von hierher in aller Schärfe gestellt: Muß man sich vorwiegend an 
dem überlieferungsmaterial orientieren, das die Evangelisten aufnahmen, oder 
sollten wir nicht eher ihrer Perspektive folgen, die oft einen anderen Weg weist 
als die "urchristlichen Wundergeschichten" selbst, die sie in einen neuen Ver-
stehenshorizont gebracht haben? 
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MARTIN ROCK 
Fortschritt in der Krise 
In unsere Tage versetzt würde Prometheus vermutlich ebenfalls in Ketten 
gelegt, aber nicht etwa, weil er gegen höheren Willen den Menschen das Feuer 
bringen will, sondern bereits vorbeugend wegen des unkalkulierbaren Risikos, 
das mit Fortschritt verbunden ist. Mit dieser Metapher eröffnete der Leiter der 
medizinischen Forschung der Hoechst AG Ende September auf Schloß Fuschi 
das diesjährige vom Stuttgarter Sozialphilosophen G. Rohrmoser geleitete "Sym-
posion Medica Hoechst". Es trug den Titel "Fortschritt und Sicherheit". 
1. Vorbemerkungen 
Der Entschluß für das Thema "Krise des Fortschritts" ist bestimmt von 
einem dreifachen Anspruch, den heutige Zeit legitim auch an katholische Sozial-
ethik stellt. Ich meine den Anspruch Aktualität, Konkretheit und Interdiszipli-
narität. Das Thema ist aktuell. Fortschritt gehört ohne jeden ZweifeIl zu den 
"Zeichen der Zeit" (vgl. Vaticanum 11). Um sich davon zu überzeugen, genügt 
schon ein oberflächlicher Blick in die Tagespublizistik. Stich- bzw. Reizworte 
wie "Club of Rome", "sanfte Technologie", "small is beautiful", Kernenergie 
assoziieren die Problematik des Fortschritts; futurologische Prognosen für das 
Jahr 2000 implizieren den Faktor Fortschritt; Kosmonautik und Waffentechno-
logie rühren an technische Innovationen ungeahnten Ausmaßes, dokumentieren 
Faszination und Provokation des Fortschritts in einem. Das Thema ist konkret. 
Fortschritt drängt sich uns gleichsam auf in den uns alle umgebenden, teilweise 
schon erdrückenden technischen Apparaturen. Wir erfahren Technik im Fort-
schritt und wir erleben Fortschritt in Technik. In ihren Zurüstungen (wie 
man das lateinische Wort Apparat verdeutschen kann) haben wir es konkret, 
handfest-dinglich mit Fortschritt zu tun. Schlägt man einen Bogen von der 
Erfindung des Rades bis zum überschalljet, dann gewahrt man den echt immen-
sen Raum, den die Menschheit .technisch fortschreitend durchschritten hat. Der 
Mann von der Straße erfährt den Fortschritt - buchstäblich - im automobilen 
Verkehr; die Hausfrau benutzt den Fortschritt in Küchenautomaten; die Militärs 
interessieren sich für den Fortschritt in Anti-Antri-Raketen-Systemen usw. In 
jedem dieser Mooellfälle ist der Fortschritt technisch ermöglicht und in maschi-
neller Perfektion präsent. Das Thema ist schließlich interdisziplinär. In subjektiver 
Sicht, weil sich Fortschritt in sämtlichen Daseinsbereichen des Menschen bekun-
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det. Objektiv eignot der Fo11tSchrittsthematik der Charakter des Interdismplinären, 
weil es bei ihr wie bei keiner anderen darauf ankommt, daß viele Disziplinen, 
zumal die Sozial- und Hum'lU1wissenschaften, kooperativ ihre Erkenntnisse bün-
deln und die notwendigen Entscheidungshilfen bereitstellen. 
2. Was ist unter "Krise" zu verstehen? 
Das Wort ist geläufig; auch das Eigenschaftswort "kritisch" gehört zum gän-
gigen Vokabular. Jeder Mensch hat wohl eine ungefähre Vorstellung von dem, 
was Krise besagen will. Indes, es ist schwer, »Krise" auf den Begriff zu bringen. 
An ihrer Definition arbeiten heute vor allem Wissenschaftler, die in den USA 
eine systematische "philosophy 01 security" entwickeln. In dieser "Philosophie" 
forscht man dem Wesen der Sicherheit nach. Abschreckungsstrategische Studien 
widmen sich ausführlich dem Faktor Sicherheit. Die Kuba-Krise gab Anlaß, den 
Sachverhalt militärische Krise zu untersuchen; in zahlreichen Simulationsmodellen 
hat man zu eruieren versucht, wieweit man mit der Drohung militärischer Inter-
ventionen gehen kann, ohne jedoch den sogenannten Ernstfall, den Konflikt 
selbst, auszulösen. Die Schwierigkeit: eine Drohung muß glaubwürdig sein, soll 
die Sicherheit des Drohenden garantiert werden. Einer komplizierten KoruJikt-
systemtheorie entstammt ein feinnerviges Crisis-Management: man 'Spielt mit 
der Krise, man managt die Krise. 
In der Krisentheorie wird neuerdings der ökologischen Krise besondere Auf-
merksamkeit geschenkt. Krise wird begrifflich zwischen "Problem" einel'Seits und 
"Katastrophe" andererseits geortet. Die Sicherheitsphilosophie kennt drei Grade 
von Verunsicherung: die geringste ist die mit einem Problem gegebene. Dieses 
kann man allmählich prinUpiell einer Lösung zuführen; ein Problem kann man 
bewältigen. Nach der Problemstufe kommt die Krisenstufe. Hier potenziert sich 
der Grad der Verunsicherung. Schließlich sinkt die Sicherheit ab zur "K3Jta-
strophe". Sie liegt dann vor, wenn ein System derart verunfallt ist, daß es nur 
noch von außerhalb seiner selbst, durch exogene Intervention, gerettet zu werden 
vermag. Konkretes Beispiel: das Mittelmeer wäre dann katastrophal verschmutzt, 
wenn die biologische Selbstreinigungskraft des Wassers nicht mehr ausreichte, 
seinen ökologischen Tod. zu verhindern. An dieser Stelle sei noch darauf hin-
gewiesen, daß es einen - nicht unwesentlichen - interpretatorischen Unterschied 
macht, ob man von Umweltproblem, von Umweltkrise oder gar von Umwelt-
katastrophe spricht. Hier liegt die Wahrheit tatsächlich in der Mitte: ich halte 
die Benennung Umweltkrise für adäquat. Die Rede von Umweltproblem ist 
verharmlosend, die von der Umweltkatastrophe hingegen extrem alarmierend. 
Vielmehr ist die Lage echt kritisch. Krise besagt: Wendepunkt, eine Stelle, an 
der Geschehen sich wendet. Krise ~t vergleichbar mit einer Wegkreuzung, die 
mit der Entscheidung konfrontiert, welche Richtung einzuschlagen i t. Dieser 
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Ort ist buchstäblich ent~cheidend. An der Kreuzung muß die Lage beurteilt, die 
Perspektive abgeschätzt, das Risiko kalkuliert, die Gefahr wahrgenommen wer-
den. Kritisches Verhalten in diesem Sinne meint Wertung, Beurteilung, Entschei-
dung. Der Krisensituation eignet Ambivalenz: die Lage ist mehrdeutig. Darum 
fällt der Entscheid so schwer, verunsichernd und belastend; eindeutige Anhalts-
punkrt:e fehlen nämlich. Die chinesische Sprache benutzt für Krise ein Schrift-
zeichen, das aus zwei Silben besteht: die erste besagt Chance, die zweite Unter-
gang. Beides ist in der Krise "drin": Offenheit für Heil und Unheil. - Krise 
des Fortschritts? Befindet sich etwa Fortschritt selbst in der Krise? Nein, nicht 
der Fortschritt gerät in eine kritische Situation, sondern kritisch ,gefährdet sind 
jene Konsequenzen und Begleiterscheinungen des Fortschritts, die uns Menschen 
unaufhaltsam und massiv in Bedrängnis bringen. Nicht der Fortschritt, sondern 
die Menschheit ~st in der Krise. Nur der Mensch kann einer kritischen KonSttella-
tion konfrontiert sein. Krisenbewußtsein ist menschliches Bewußtsein. Kritisch 
gelagert ist der Faktor Menschlichkeir; wir Menschen sind vor kritische Wahl-
entscheide gestellt. Wir haben es in der Hand, bestimmend und lenkend, drängend 
oder bremsend auf den Run des Fortschritts Einfluß zu nehmen. So äußerte sich 
auf der Berliner Tagung des Club of Rome im Oktober des Jahres (1979) der 
Franzose Maurice Gernier dahingehend: die Aussichten für eine friedliche Entwick-
lung der Welt sind düster, wenn auch die Möglichkeiten einer Lösung der gefähr-
lichen Probleme gegeben seien. 
3. Fortschritt als "Zeichen der Zeit" in der Enzyklika "Redemptor Hominis" 
(im folgenden mit RH abgeküm) 
Zweiundzwanzigmal kommt das Wort Fortschritt in der Enzyklika RH vor. 
Diese - am Seitenumfang des päpstlichen Schreibens gemessen - recht hohe 
Frequenz der Verwendung der Vokabel Fortschritt besagt zunächst lediglich, daß 
der Papst das Phänomen Fortschritt zur Kenntnis nimmt, seine generelle Präsenz 
und globale Potenz würdigt. Es wird einfach dem fait accompli des FortschritltS 
sprachlicher Ausdruck verliehen. Schließlich muß sich das "Bewußtsein der Kirche 
mit einer weltweiten Öffnung verbinden" (RH 4). Das Thema Fortschritt taucht 
ja in "allen Gesprächen auf und erscheint in den Spalten aller Zeitungen und 
Publikationen in fast allen Sprachen der heutigen Welt" (RH 15). Kirche kann 
und darf nicht "unempfindlich bleiben für das, was dem wahren Wohl des 
Menschen dient, so wie es ihr auch nicht gleichgültig sein kann, wenn Mensch-
lichkeit bedroht wird" (RH 13). Die Kirche betrachtet ;die menschliche Besorgnis 
um die "Richtung von Entwicklung und FortSchrltt als ein wesentliches Element 
ihrer Sendung" (RH 15). Fortschritts-Apathie steht der Kirche nicht .an; sie ist 
herausgefordert, Sym- oder Antipathie zu bekunden. Sie muß bekennen! Fort-
schrillt ist ja eine Gegebenheit, die wir Menschen anschaulich erleben und real 
erfahren. Das gilt jedenfalls vom technischen Fortschritt. Bei den von ihm in 
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Mitleidenschaft Gezogenen geht es nicht um einen .. ,abstrakten, sondern um den 
realen, den konkreten, geschichtlichen Menschen" (RH 13). Kirchliche Sorge be-
deutet Hinwendung zum Menschen, zu seinen "konkreten Problemen, zu <seinen 
erfüHten und zerschlagenen Hoffnungen und Leiden" (RH 18). Der Papst bemüht 
sich um Aktualität. Seine Enzyklika ist - wie Bernhard Häring meint - "lebens-
nahes Glaubensbekenntnis", "Lebenstheologie" . Und Hans Küng schreibt in 
seinem geWIiß äußerst kritischen Artikel "Ein Jahr Johannes Paul 11.": "Der PapSit 
kennt die Welt, wie sie ist, mit ihren Höhen und Tiefen, ihrem Glanz und ihrem 
Elend." Die Kirche muß sich die "Situation" des Menschen bewußtmacben, seine 
Möglichkeiten und Chancen kennen, die eine immer neue Richtung nehmen, zu-
gleich aber muß sie die Bedrohungen kennen, .die über aem Menschen hängen. 
Kurz: die Kirche muß alles kennen, was "diesem Prozeß entgegensteht" (RH 14). 
Wie gesagt: das Faktum des relativ häufigen Vorkommens des Wortes Fort-
schritt sagt nichts aus; eine entscheidende, zu Wertungen führende Einsicht gibt 
die Wortfrequenz nicht her. Um die päpstliche Begutachtung des Fortschrillts zu 
erfahren, bedarf es einer kurzen analythlschen Erhellung der P,rädikatisierung 
bzw. Qualifizierung des Fortschritts. Frage: Verbindet der Verfasser der Enzyklika 
mit dem grammatikalischen Hauptwort Fortschritt positive, negative oder viel-
leicht einfach neutral-indifferente Aussagen? 
4. Prädikatisierung des Fortschritts 
4.1 Positiv 
Von "echten und wichtigen Fortschritten" wird auffälligerweise nur außerhalb 
des technischen Bereichs gesprochen. Ein Fortschritt wäre die Veränderung der 
Strukturen des Wirtschaftslebens auf mehr Gerechtigkeit hin (RH 16); ein Fort-
schritt ist die Organisation aer UNO, die aber wieder auch nicht verhin<:lcrn 
kann, daß Menschenrechte auch in Friedenszeiten verletzt werden (RH 17). 
4.2 Neutral 
Die Rede ist vom tatsächlichen Fortschritt der Technik (RH 15). Es heißt 
konstatierend: die Wissenschaften machen Fortschritte - das menschliche Wissen 
weitet sich aus (RH 19). Unsere Zeit ist eine Zeit "großen Fortschritts", aber auch 
eine Zeit "vielfältiger Bedrohungen" (RH 16). Dieses Wörtchen "aber" ist typisch 
für den Enzyklika-Stil. Die Stellungnahme zu Fortschritt ist von einem fast 
stereotypen "Ja-aber" bestimmt. Dabei überwiegt das "aber". 
4.3 Negativ 
Gleich einem loten Faden ueht sich durch das Rundschreiben die Erkenntnis: 
Der Mensch von heute ist von den Ergebnissen des Fol"tschritts bedroht. Fort-
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schatt kann den Menschen "entfremden " , dies dann, wenn Technik, in der 
Fonschritt ja eindringlich erfahrbar wird, einer "unkontrdllierten Entwicklung" 
unterliegt. EntwJcklung und Fortschritt dürfen jedenfalls nicht "euphorisch" stim-
men oder gar zu einem "einseitigen Enthusiasmus" hinreißen. Der Papst resü-
miert: Das Thema Fortschritt enthält "bedruckende Sorgen" (RH 15). 
5. Allgemeine Einschätzung des Fortschritts 
Fortschritt erscheint als eine Entwicklung, die dem Heil des Menschen nicht 
dient. Wie aus obiger Katalogisierung (positiv-neutral-negativ) hervorgeht, wei-
sen die Qualifikationsmerkmale überwiegend in negativ-pessimistische Richtung: 
"Unser Jahrhundert" war "bisher ein Jahrhundert großen Unglücks und großer 
Verwüstungen" (RH 17). Fraglich sind die Heils-Dienlichkeit und die humani-
sierende Funktion des menschlichen Fortschritts. Stilistisch fällt auf, daß fast 
alle einschlägigen Passagen in Frageform abgefaßt sind: "Ist die Welt dieser neuen 
Epoche, die Welt der Weltraumflüge, der wissenschaftlichen und technischen 
Errungenschaften ... nicht gleichzeitig auch die Welt, die ,seufzt und in Geburts-
wehen liegt'?" (RH 8). "Macht dieser Fortschritt ... das menschliche Leben auf 
dieser Erde wirklich in jeder Hinsicht ,menschlicher'? Macht er das Leben 
,menschenwürdiger'? W.ird der Mensch im Zusammenhang mit diesem Fort-
schritt wirklich besser? Macht der Mensch wirklich Fortschritte?" Im übrigen 
herrschen die Formeln "zwar-aber" und "einerseits-andererseits" vor: "Der Fort-
schritt, der ja andererse~ts so staunenswert ist, weil wir in ihm auch echte Zei-
chen der Größe des Menschen entdecken können, .,. muß doch auch vielfältige 
Sorgen wecken" (RH 15). Die Zeit unserer Generation offenbart sich uns als 
eine "Zeit großen FortschrittS", aber sie erscheint andererseits QUch als eine "Zeit 
vielfältiger Bedrohungen durch den Menschen" (RH 16). Feststeht: "unter dem 
Snrich" mutet die Bilanz nicht gerade hoffnungsvoll an. Stimmungsgemäß läßt 
sich der Tenor auf diese Formel bringen: Fragen über Fragen - Sorgen über 
Sorgen (RH 15). 
Auf die heiden Fragen: "Macht der Mensch wirklich Fortschritte oder ... 
sinkt er in seiner Menschlichkeit nach unten?" (RH 15) - "überwiegt das Gute 
vor dem Bösen?" gibt der Papst überhaupt keine direkte Antwort. Er meint 
allerdings: die Gefahr, daß der Mensch dem enormen - technischen - Fort-
schritt sein Menschsein unterordnet, sei "wirklich und erkennbar" (RH 16). Der 
hier aunauchende Begriff Gefahr fübN unsere überlegungen nun einen Schritt 
weit r. Das Wort Gefahr ist eng assoziiert mit dem, was das griechische Fremd-
Wort Krise meint. Angesicltrs dieses Zwiespalrs bzw. dieser Ambivalenz spricht 
C. Fr. von Weizsäcker vom "Paradox der irrationalen Dynamik der Rationa-
lität", d. h. wissenschaftliclte Rationalität und technische Planung tragen einen 
solchen Schwung in sich, daß sie ständig in Irrationalität umzuschlagen drohen. 
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6. Krisenfeld I: Technologie als Ideologie 
6.1 "Cultural lag": Technologisches Know-How/ethisches Defizit 
Prominente Naturwissenschaftler, die seit Jahren ihre eigene Disziplin zur 
Umbesinnwlg aufrufen, bezielen genau das, was in der Enzyklika 50 formuliert 
ist: "Der Fortschl'itt der Technik und <l.ie Entwicklung der heutigen Zivilisation, 
die von der Vorherrschaft der Technik geprägt ist, erfordern eine entsprechende 
Entwicklung im <sittlichen Leben und in der Ethik" (RH 15). Das Auseinander-
klaffen von technischem ~ait accompli einerseits und kulturdl-sittlicher Gesollt-
heit (Zulässigkeit, Gebotenheit) andererseits wird in der amerikanischen Sozio-
logie mit dem Begriff "cultural lag" umschrieben. Das heißt: der Mensch hinkt 
immer hinter dem nach, was er bereits ins technische Werk ,gesetzt ha.t. Der 
Mensch "kommt nicht mehr mit"; technischer Fortgang und Fortschritt haben ihn 
gleichsam "abgehängt". In der Enzyklika wird diesem Sachverhalt so Ausdruck 
verliehen: Der Mensch verliert bei dem enormen Fortschrivt die entscheidenden 
Fäden, durch die er die gegenständliche Welt beherrscht, aus der Hand (RH 16). 
Man kann von einem permanenten "ethischen Defizit" sprechen: die sittliche 
Ordnung fällt immer mehr zurück hinter dem Vocwärtsdrängen technologischer 
Strukturen und technischer Systeme. Während die rtraditionelle ethische Frage 
lautet: Wie kann der Mensch dazu gebracht werden, daß er tut, was er soll?, 
lautet die heutige Frage: Wie kann der Mensch dazu gebracht werden, daß er 
auf keinen Fall alles tut, was er kann? In solchem Verlust ethischer Orientierungs-
rahmen erblickt z. B. der Physiker Max Born den Zerfall menschlicher Kultur 
überhaupt. Der Papst seinerseits betont die "ungeheure Aufgabe", die moralische 
Verantwortung zu wecken, festzulegen und zu vertiefen. Sie kann man nicht 
anonymen Systemen zuschreiben; denn "Subjekt der Verantwortung ist einzig 
und allein der Mensch selbst" (RH 16). Technokratie ohne Herrschatt des 
Menschen (man könnte analog von der "Humanokratie" sprechen) bedeutet Aus-
verkauf jedes Ethos und gibt dem Automatismus technischer Ab- und Forcläufe 
freie Fahrt, die den Menschen ent-west und ins Unheil stürzt. In der akuten 
Gefahr derartiger Verselbständigung der Technik liegt die Krise ihres Fortschritts. 
"Kritisch" ist Technokratie ferner deswegen, weil sie die Ideologie Technologie 
abwirft, wonach menschliches Sinnen, Denken, Planen und Tun dem Maßstab 
bzw. Diktat der Technik folgen. Machbarkeit, Rationalität, Perfektion, Komfort 
und Konsum werden zu Grundwerten und Lebensmustern stilisiert. Ethos fällt 
aus. 
6.2 Anthropologisch-sozial-ethische Konsequenzen (Aporien) 
Technologische und wohlstanclsorientierte Denkstrukturen verschließen den 
Schlüssel zum Wesen des Menschen. Aus diesem Verlust erwächst der von 
solcher Wissenschaft geprägten Wirtschafts- und Gese1lschaftspolitik eine enorme 
Schwierigkeit: sie soll menschenwürdige Verhältnisse schaffen, .aber sie kennt 
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den Menschen nicht nach seinem wahren Wesen und seinen echten Bedürfnissen, 
weil ihr die Wissenschaft in dieser Frage die Antwort schuldig bleibt. Oberhaupt: 
die Wissenschaft kann uns nicht sagen wie wir leben sollen - eine nur wissen-
schaftliche Orientierung reicht für gedeihliche Gestaltung des Lebens nicht aus. 
Es gehört ja zu den "methodischen Grundsätzen der Wissenschaft, daß man 
gewisse fundamentale Fragen nicht mehr stellt. Es ist charakteristisch für ... die 
Biologie, daß sie nicht wirklich fragt, was Leben ist". Wir müssen der Natur-
wissenschaft ein verändertes Verständnis von Natur abverlangen. Anderenfalls 
wird es keine "Korrektur der Lebensfeindlichkeit des neuzeitlichen Fortschritts 
geben". Die "quantitativ-kausal-deterministische Richtung der Wissenschaft 
schenkt uns eine Teilwahrheit ... Es ist offenbar dieses pars pro toto, das an 
der Wurzel des gegenwärtigen Chaos liegt, das die Beziehung zwischen Wissen-
schaft und Ethik charakterisiert. Es ist ferner mindestens einer der Gründe, war-
um die Anwendungen der Wissenschaft so oft lebensfeindlich sind". Denn die 
Wissenschaft liefert dem Menschen wohl Wissen, aber sie gibt ihm kein Gewissen. 
Auch Nobelpreisträger Werner Heisenberg macht in seinem Buch "Der Teil und 
das Ganze" darauf aufmerksam, daß die Wissenschaft nur Teilordnungen ent-
decke und daß diese Teilordnungen zunehmend Verwirrung stiften, wenn es nicht 
gelingt, sie wieder mit der zentralen Ordnung der Welt in Verbindung zu 
bringen, die nicht vom Menschen gemacht ist. Die technische Denkstruktur dringt 
in alle Daseinsbereiche ein, auch dort, wo Wertentscheidungen zu treffen sind, 
die von der Naturwissenschaft nicht getroffen werden können. In seinem Buch 
"Die Tragweite der Wissenschaft" nennt C. Fr. von Weizsäcker den zu weit 
gehenden Glauben an die Wissenschaft "Szientismus" und schlägt als Beitrag zur 
Diagnose unserer Zeit ein "Studium des geschichtlichen Ursprungs des Szientis-
mus" vor, den er für die Krisen der Zeit verantwortlich macht. Unter den Be-
dingtmgen eines naiv-materialistischen Wissenschaftsbegriffs erscheint der 
Mensch nur noch als Produkt seiner materiellen Konditionierung und als Träger 
von - wiederum materiellen - Bedürfnissen, die durch Produzieren und Kon-
sumieren befriedigt werden können. Da qualitative Werte mit der naturwissen-
schaftlich-mathematischen Methode nicht erfaßbar sind, orientiert man die Ent-
wick1ungsziele an quantitativen Werten, nämlich an Rentabilität und Wachstum 
des Brulltosozialprodukts. Nur der Maßstab rechnerischer Richtigkeit wird ange-
legt, Lebensrichtigkeit ist nicht gefragt: Was jenseits von Angebot und Nachfrage 
steht, bleibt ausgeklammert. Es regiert das Maß des Marktes, nicht das Maß des 
Menschen! Der systemübergreifende Grund der Krise des Fortschritts ist der 
materialistische Zeitgeist, mag er in der kapitalistischen oder kommunistischen 
Variante auftreten. 
7. Krisenfeld 11: Menschliche Umwelt 
"Relativ neu sind die Ansätze der Enzyklika für eine Umweltethik ganz im 
Sinne des Club of Rome. Man darf erwarten, daß die Sozialethik der Kirche 
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diesem Anliegen in der Zukunft große Aufmerksamkeit schenken wird." Tatsäch-
lich ist das Umweltproblem eine späte, womöglich allzuspäte "Entdeckung" der 
katholischen Soziallehre. Im Apostolischen Brief "OA" (1971) wird es mal kurz 
erwähnt. 
Eine verhältnismäßig differenzierte Analyse liegt nun aber in der Enzyklika 
RH vor. 
Der Fortschritt, der gerade in unserem Jahrhundert ungeheuer erscheint, zeigt 
sich in der "Beherrschung der Welt durch den Menschen". Diese Beherrschung 
offenbart nun aber "in noch nicht dagewesenem Grade" die "vielfältige Unter-
werfung unter die Vergänglichkeit": es genüge - so meint der Papst -, auf 
bestimmte Phänomene hinzuweisen, z. B. auf die "Gefahr der Umweltverschmut-
zung in Gegenden, wo eine schnelle Industrialisierung" stattfindet (RH 8). Die 
der Regie des Menschen überantwortete Welt ist der Planet Erde, die der Schöp-
fer den ersten Menschen anvertraute als er sprach: "Unterwerft euch die Erde 
und herrscht über sie" (RH 14). Mit diesem "Kulturauftrag" wollte der Schöpfer 
aber erreichen, daß der Mensch der Natur als "Herr" und besonnener, weiser 
Hüter, nicht als "Ausbeuter" und "skrupeHoser Zerstörer" gegenübertritt (RH 15). 
7.1 Entfremdung des Menschen von der Natur 
(anthropologische Aspekte) 
In der Enzyklika ist von "Bedrohung der natürlichen Umgebung des Men-
schen" die Rede; die Nutzung der Erde nur zu wirtschaftlichen Zwecken ent-
fremde den Menschen in seiner Beziehung zur Natur und trenne ihn von ihr 
ab (RH 15). Was soll damit gesagt sein? 
Die self-made-Krise hat in der Tat ihre hintergründige Ursache im mißlichen 
(verunglückten) Verhältnis des Menschen zur Natur. Ja er hat weithin überhaupt 
kein Verhältnis mehr zu ihr. Gravierend gestört ist es, wenn der Mensch Natur 
nur als Ware betrachtet, die den "Zwecken eines unmittelbaren Gebrauchs und 
Verbrauchs dient" (RH 15). Der Papst spricht von Strukturen, die den Menschen 
geradezu verführen, in "beschleunigtem Tempo die Reserven an Grundmateria-
lien und Energie zu vergeuden und den geophysischen Lebensraum zu schädigen" 
(RH 16). Pur pragmatische und utilitaristische Einstellung zur Natur werden 
deren Wert aber nicht gerecht. Die Umweltkrise ist ein Signal des gestörten 
Verhältnisses zwischen Mensch einerseits und Natur andererseits. Der Mensch 
ist aus dem Gefüge, das ihn im sichernden Rahmen ökologischer Systeme leben 
läßt, herausgetreten; durch Raubbau hat der Mensch Natur "räuberisch" ge-
plündert. Derartiges Herrschaftsgehabe der Natur gegenüber aber blockiert das 
notwendige Einvernehmen von Mensch und Natur; es wird nur erreicht, wenn 
die Spanung von Natureroberung und Naturbewahrtmg stets Ausgleich findet. 
Dem Trend zur Entfremdung des Menschen von der Natur muß die Bemühung 
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konfrontiert werden, beide miteinander zu versöhnen. Menschliche Innenwelt 
und nichtmenschliche, natürliche Außenwelt sind urtümlich aufeinander be-
zogen - wie anthropologische und psychologische Forschungen belegen. Natur 
und Mensch sind keine auseinanderdividierten Dinge, &<>ndern Aspekte eines 
einen Ganzen. Natur ist kein waren haftes Ding. Es handelt sich um echte Partner-
schaft; denn es geht um Teile eines Ganzen. 
7.2 Naturverlust = Sinnverlust/Umweltkrise = Sinnkrise 
Durch ständige Produktionsmaximierung herbeierzeugte übersättigung an 
materiellen Konsumwaren und technische Rationalisierung vieler Lebensbereiche 
machen einen jener Faktoren aus, die die Sinrurage bzw. Sinnklage des heutigen 
Menschen auslösen. Wir werden in ein sinnloses Leben hineingerissen, wenn wir 
uns ziel- und führungslos den Trends der Naturwissenschaften, der Technik 
und Wirtschaft überlassen. In der heute technisch durchinstrumentierten Umwelt 
kommen natürliche Ordnungsfaktoren nicht mehr zum Tragen. Die vom homo 
technologicus in funktionale Zwecksysteme verordnete Welt zeigt kalte Funktio-
nalität. Der Sinn des Lebens eröffnet sich aber nur in der Polarität von Verfüg-
barkeit und Unverfügbarkeit, als Leistung und Gnade, als eigenes Werk und 
Geschenk. Derartige Polarität gehört zu den Geheimnissen des Lebens. Diese kann 
man jedoch, wie Gabriel Marcel betont, nicht wie Probleme lösen, sondern man 
erfährt sich in sie hineingestellt, um sie anzunehmen. Natur ist selbst Sinn -
und Heimat. Natur- und Heimatlosigkeit ist Sinnlosigkeit. Die Sinnkrise unserer 
Tage resultiert letztlich aus der Freisetzung des Menschen in seine reine Subjek-
tivität. Geht der Sinn für Natur als Objektivität verloren, dann schwindet Sinn 
überhaupt: der Mensch findet keinen Halt mehr, er kreist in sich selbst und 
rotiert soliIJ6istisch um sich selbst. 
7.3 Naturverlust ist Wert- und Tugendverlust 
In der Begegnung mit Natur werden Werte und Fähigkeiten "vermittelt", die 
dem vom technischen Fortschritt begeisterten Zeitgenossen weithin mangeln. 
Entsprechende "überschüsse" bzw. "Defizit,." möchte ich kontrapunktisch zum 
Ausdruck bringen: Der in technisch präparierter Umwelt lebende Mensch braucht 
das Erlebnis des Echten und Unverfälschten. Statt verzweckter Beziehungen ein 
frei-spontanes Verhältnis zum Wachsenden - statt futurologischer Planung über-
raschungsfreier Zukunft Wahrung des Sinnes für das Geheimnisvolle und Unbe-
greifliche - statt Faszination durch technisch Fertiges und rasch Verbrauchtes 
Gespür für das Unendliche und Währende; statt betäubendem Lärm feierliche 
Stille und besinnliche Ruhe; statt motorisierter Flucht vor sich selbst Einkehr bei 
sich und Se1bstfindung; soatt Hingabe an blendende Äußerlichkeit Sehnsucht nach 
innerer Bereicherung - statt Affekt zu toten Apparaturl!n Liebe zum unvernig-
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bar Lebendigen un'd Ursprünglichen - statt kalter Rationalität Bildung von Herz 
und Gemüt. 
Bei Verlust der Natur gehen zugleich Tugenden verloren, von denen Humani-
tät lebt. Ohne Sinn für Natur kann der Mensch schwerlich Gelassenheit lernen. 
Wer aber "nichts seinlassen" kann, der verbarrikadiert sich den Weg zu Selbst-
findung und Werterlebnis; denn Werte findet man vor wie Grenzen. Begegnung 
mit der Natur lehrt ferner Geduld, eine Tugend, die heute um so notwendiger 
ist, als die kritische ökologische Lage Entscheidungen abverlangt, die tapfer 
durchgestanden werden müssen, wo langer Atem nottut, um unabdingbare Ziel-
werte zu gewinnen. Erfahrnis von Natur immunisiert den Menschen gegen hek-
tische Ungeduld, die sich in rastloser Betriebsamkeit niederschlägt und die ver-
derbliche Illusion nährt, alles sofort in höchster Perfektion erreichen zu müssen. 
Schließlich entdeckt der Mensch in der Natur eine Quelle echter Freude. Be-
sinnliche Erfahrung des Lebendigen in der Natur vermag eine innere Anmutung 
und Stimmung friedvoller Freude zu wecken, die von "künstlichen Apparaturen" 
nicht ausgehen kann. Kontakt mit Natur zeitigt Stimmungen, die nicht von dem 
"erzeugt" werden können, was technisch verfüg-, regulier- und programmierbar 
ist. Die aus "unprogrammierten" Begegnungen erwachsende Freude ist etwas 
wesentlich Inneres, nicht billiges Zerstreut- oder flaches Amüsiertwerden. Im 
Showgeschäft gibt es Animateure, Entertainer (= geschulte Unterhalter), Produ-
zenten der Freude aber kann es eigentlich gar nicht geben. In der - zumal 
ergangenen - Begegnung mit Natur laufen Empfindungen, Gefühle, Stimmun-
gen, Anmutungen mit, die humanes Ethos geradezu fundieren: das demütige 
Staunen-Können. 
7.4 Umweltkrise = Innenweltkrise 
Am tätigen Verhältnis des Menschen zur Natur lassen sich seine Gesinnung 
und Gesittung ablesen. Ethisches Schicksal und Schicksal der Natur sind solidarisch. 
Beim Propheten Hosea (4,1-3) wird der Zusammenhang von menschlichem 
Ethos und Betreuung bzw. Veruntreuung der Erde erschütternd zum Ausdruck 
gebracht. Die "sterbenden Wälder geben gewissermaßen ein letztes Notsignal, 
halten uns einen Spiegel vor für das, was in uns an Wäldern gestorben ist". Ent-
fremdung des Menschen von der Natur trägt Schuld an der ethischen und ästhe-
tischen Verrohung vieler Zeitgenossen. Der Industrielle, der fabriktechnisch die 
Luft verunreinigt, und der Jugendliche, der die Polster in der Eisenbahn auf-
schlitzt, haben im Grunde die gleiche Haltung. Umweltverschmutzung ist Innen-
we1tverschmutzung - Umweltverwüstung ist Seelenverwüstung - Zerstörung 
der Natur verrät den ethischen Tod - ökologische Schäden sind "natürliche" 
Dokumente ethisch-emotionaler Zerrüttung! Das Umweltproblem ist ein Innen-
weltproblem - Umweltkrise ist Innenweltkrise. 
68 
7.5 Entfremdung: Revolte der Umwelt (Natur) 
Der Mensch wird bedroht von dem, was er selbst produziert. Umwelt ist ja 
weithin Ergebnis seiner Hände Arbeit, seiner finderischen Intelligenz und eigenen 
Willensentscheidung. Drastisch fonnuliert: Der Mensch hat die Umweltkrise 
"ausgedacht", geplant, entwickelt und "in der Tat" geleistet. Er "leistet" sich die 
Krise. Die Menschheit hat sich unheimlich angestrengt und buchstäblich ins 
technisch-maschinelle "Zeug gelegt" - nun wirken die Früchte ihrer Anstren-
gung entfremdend. Was heißt das? Das erstellte Werk wird feindselig, "aggres-
siv", widrig. Da entfaltet sich gnadenlos eine "konsequente Folge von Wirkun-
gen", die sich - jedenfalls indirekt - "gegen den Menschen selbst wenden". 
Ausgerechnet jene Produkte, die ein "beträchtliches Maß an Genialität und 
schöpferischer Kraft" enthalten, kehren sich radikal gegen den Menschen selbst 
(RH 15). Die Menschen haben die Anstrengung auf sich genommen, die An-
strengung, ohne Technik unbequem leben zu müssen, zu vermeiden; nun wird 
ihnen "unvorhersehbar" (RH 15) die Anstrengung aufgehalst, mit den Folgen 
der Annehmlichkeitszivilisation und Komfortkultur fertig zu werden. Ironie und 
Tragik zugleich! 
Hierin besteht für den Papst das "wichtigste Kapitel des Dramas" der heu-
tigen menschlichen Existenz in seiner breitesten und universellen Dimension" 
(RH 15). Von einem Drama zu reden (vgl. RH 16) kommt allerdings fast schon 
einer Verharmlosung gleich; treffend aber ist es, von einer "universellen Dimen-
sion" der Bedrohung zu sprechen (RH 15); denn im Falle der ökologischen Krise 
geht es um Gefährdung des globalen Gleichgewichts des gesamten Umwelt-
systems. Angesichts derartiger Bedrohung kommt man nicht von der quälenden 
Frage los: Wieso wendet sich die "Macht, die von Anfang an dem Menschen 
gegeben war, um damit die Erde zu beherrschen, gegen ihn selbst und ruft diesen 
verständlichen Zustand der Unruhe, der bewußten und unbewußten Angst und 
Bedrohung hervor"? (RH 15). 
8. überwindung der Krise - Durchbruch zur Lebensqualität 
8.1 Zur Genese des Begriffs "Lebensqualität" - Sehnsucht nach heiler (besserer) 
Welt 
Es geht um einen Begriff, der noch vor wenigen Jahren so gut wie unbekannt 
war. Inzwischen wurde er zu einem Schlagwort stilisiert, das Vorstellungen und 
Wünsche formuliert. Der Begriff Lebensqualität stellt so etwas wie ein verbales 
Allheilmittel dar, mit dem abgedeckt werden soll, was man in der Lebenswirk-
lichkeit unserer Gesellschaft vermißt. Der Fortschritt in Technik und wirtschaft-
licher Produktion hat die Menschen der industrialisierten Zonen in ein Reich 
üppigen Wohlstandes, wohliger Bequemlichkeit und maxJmalen Genusses mate-
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rieller Güter geführt. Immer mehr Menschen können es sich leisten, sich immer 
mehr zu leisten. Der mit massenhaften Gütermengen (= Güterquantitäten) ver-
sorgte, buchstäblich eingedeckte Mensch stellt sich materiell immer besser, aber 
er fühlt sich zunehmend unwohl. Die materielle Hoch-, ja Oberversorgung ist 
proportional dem seelisch-geistig-sittlichen Unwohlsein. Langsam aber entdeckt 
so mancher, daß im materiellen Quantum nicht das Glück, nicht einmal Zu-
friedenheit liegt. Derart verurtsichert, ent-täuscht, "frustriert", so desillusioniert 
macht er sich auf, nach dem "Quale" zu suchen, nach der "Qualität" auszu-
schauen. Erfüllt "Lebensquantität" (= Mengen von kauf- und verbrauchbaren 
Waren) die Hoffnung auf Befriedigung nicht, dann konvertiert man zu "Lebens-
qualität"; denn in ihr erblickt man die Rettung aus der unbehaglichen Krise. 
Man sucht nach einer Lebensform, die die bisherige ablöst und mehr Heil 
verspricht. Aus der Sehnsucht nach einer anderen Welt ist die Formel Lebens-
qualität geboren. Sie hat gleichsam die Funktion einer Entlastung von Unbehagen 
am üblichen Lebensstil, von Ängsten und geahnten Bedrängnissen. Ausschau nach 
Lebensqualität verrät Leiden am quantitativen Wohlstand. Das zeitgenössische 
Krisenbewußtsein gründet in der Wahrnehmung, daß am Leben sein nicht auch 
schon wahrhaft leben heißt. Es melden sich Zweifel ob dem Menschen echt 
gedient ist, wenn z. B. immer mehr Straßen für immer mehr Autos, immer auf-
wendigere Verpackungen für immer mehr und immer fragwürdigere Verbrauchs-
bzw. Wegwerfgüter hergestellt werden. Wer mehr hat, ist noch nicht mehr. Ent-
scheidend ist, wie der St. Galler Nationalökonom Emil Küng formuliert - das 
"seelische Einkommen". Dieser zunächst komisch anmutende Begriff besagt, daß 
noch so gute materielle Versorgung letztlich nichts taugt, wenn dabei "seelisch" 
nichts heraus- bzw. hereinkommt. 
Lebensqualität indiziert ganz allgemein jenes Potential, welches das mensch-
liche Leben lebens- I1nd liebenswert macht. Ein äußerlich quantitacives Plus be-
deutet noch lange kein innerlich qualitatives Plus. 
8.2 Zurück zum menschlichen Maß: Humanität als Leistungs- und "Produk-
tions"-Ziel 
Die fällige Umdefinierung bzw. "Relativierung" des Wohlergehens bedeutet mehr 
Gewichtung des Fortschritts und Wachstums in ethischer, geistiger und kultureller 
Hinsicht. Daß "Wohlstand und Wirtschaftswachstum zu Höchstwerten geworden 
sind und in den hochentwickelten Ländern die Innenpolitik beherrschen, ist 
sittlich nicht zu verantworten". Es gilt der Grundsatz: "Zurück zum Menschen", 
zum menschlichen Maß, zum Menschlichen als Maß. Diesem Verlangen wird in 
der Enzyklika mit folgenden programmatischen Worten Rechnung getragen: 
"Vorrang der Ethik vor der Technik, Primat der Person über die Dinge, über-
ordnung des Geistes über die Materie" (RH 16). Angesichts einer möglichen 
Fortschtittseuphorie, die den Menschen entfremdet, formuliert der Papst: "Der 
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Mensch kann nicht auf sich selbst verzichten" (RH 16). Solchen Verzicht leistet 
sich der Mensch aber dann, wenn er die Technik unkontrolliert laufen läßt und 
nicht in einen Gesamtplan wirklich menschenwürdigen Fortschritts einordnet. 
Auf der jüngsten 20. Welthunger-Konferenz der FAO betonte der Papst erneut, 
der Mensch lebe nicht vom Brot allein; der technische Fortschritt sei nicht der 
ganze Mensch, müsse vielmehr in einem umfassenderen, ganzheitlich mensch-
lichen Entwicklungsprogramm Platz finden. Förderungswürdig ist ein Fortschritt, 
dessen Qualität gesichert ist. Die Diskussion über das wahrhaft Menschliche, 
über die wahren menschlichen Bediirfnisse darf nicht länger durch einen selbst-
verständlichen und somit naiv-gefährlichen Fortschrittsglauben sabotiert werden. 
8.3 Befreiung - von Angst und von ,.,Consumerism": Askese als Bedingung 
der Freiheit 
In der gegenwärtigen sorialwissenschaftlicben Diskussion wird auch der 
Faktor Sid1erheit als Indikator der Lebensqualität gewertet. Negativ formuliert: 
Lebensqualität verträgt sich nicht mit Angst, die den Menschen bedrückt und 
permanent verunsichert. Nun wird der Mensch aber immer wieder von dem 
bedroht, was er selbst produziert. Er hat dauernd zu fürchten, daß sich seine 
eigenen Produkte radikal gegen ihn selbst kehren können (RH 15). Die Menschen 
müssen also zuerst einmal die Bedingungen ihrer selE-made-Bedrohung erkennen 
und ausschalten, wenn sie den "Sprung" auf die lebensqualitative Ebene schaffen 
wollen. Dieser Befreiungsanstrengung muß die Bemühung, sich von "Consume-
ri5m" freizuringen, parallel laufen. Der Mensch muß heraus aus der Sklaverei, 
in die ihn seine eigenen Produkte treiben. Der Exodus aus solcher Verklamme-
rung macht exakt das Wesen der Emanzipation aus. Im Entscheid für nur 
materiel1 ausstaffierte Lebensquantität verzichtet der Mensch tatsächlich auf sich 
selbst. So verfehlt er die Lebensqualität. Mit ,.,konsumistischer Verhaltensweise" 
ist Mißbrauch der Freiheit verbunden (RH 16): der "homo consumens" gibt sich 
Genußwaren hin, nicht aber sich selbst. Je mehr er sich auf materiellen Verbrauch 
ein- und verläßt, um so mehr verfehlt und verbraucht er sein humanes Wesen. 
Persönliche Freiheit erstickt an einem von Quantitäten berauschten Konsum-
denken. 
Will der Mensch diese Freiheit gewinnen und erobern, dann kommt er -
um es negativ zu formulieren - um Askese nicht herum. Im Horizont der öko-
logischen Krise hat asketisches Verhalten den Stellenwert eines überLebens-
Trainings. Askese ist nicht Verzicht um des Verzichtes willen, sondern Schaffung 
des Freirattms zum überleben und human-Leben. Weil man sich für das über-
leben entscheidet, entscheidet man sich für dessen Bedingung, nämlich für Ver-
zicht auf volles Ausschöpfen aller verfügbaren Konsumangebote. Der Asket will 
einen Sieg erringen, dafür nimmt er Opfer in Kauf. Askese ist ein Existmzial 
menschlichen Daseins überhaupt, weil Wählen immer auch Verzichten bedeutet. 
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Man denke auch an die Worte des französischen Romanciers Andre Gide, 
"ehoisir c'est renoncer", d. h. "Wählen heißt verzichten". 
8.4 Konsequenzen für Bewußtseinsbildung 
Es wäre verantwortungslos, auf die Beschleunigung der Krise, auf den steigen-
den Leidensdruck und die erzieherische Wirkung der Krise zu spekulieren. Viel-
mehr muß der Mensch als "Subjekt der Verantwortung" (RH 16) alle "Hebel 
in Bewegung setzen", um dem Unheil zu wehren. Wie gezeigt, versammelt die 
zu erobernde "Lebensqualität" Inhalte, die nur auf dem Wege gezielter Bildung 
vermittelt und eingeübt werden können. Der schulische Unterricht darf nicht mit 
billigem Szientismus verschleiern, daß der Mensch - trotz seiner wissenschaft-
lichen Fortschritte - hinsichtlich der Grundlagen und Ziele seines Lebens auf 
Unbegreifliches stößt. Es geht um die überwindung eines eindimensionalen 
Menschenbildes, um Kampf gegen "Scientokratie". Methodenkritisch sensibilisiert 
muß Schule die Grenzen naturwissenschaftlichen Erkennens offenlegen lUld 
jenen Bereichen gegenüber den Sinn öffnen, die Deutungen und Wertungen zu 
liefern vermögen. Nur aus der Befreiung und Erneuerung des Sinnes geht die 
sittliche Erneuerung der Gesellschaft hervor, ohne die eine Veränderung der 
Welt durch eine Veränderung der Strukturen allein "eitle Hoffnung wäre". 
Dieser Auffassung des Stuttgarter Sozialphilosophen Günter Rohrmoser ist zuzu-
stimmen. Zu ganzheitlicher Betrachtung muß der Unterricht erziehen, zur Ganz-
heit der Persönlichkeit und zur Ganzheit der Welterfahrung. Kommt dieser Pro-
zeß nicht zur Wirkung, dann holen uns die Konsequenzen einer veräußerlichten 
Lebenseinstellung in Gestalt zerstörter Innen- und Außenwelt ein. Was in der 
nächsten und übernächsten Generation Lebenspraxis und politische Wirklichkeit 
werden soll, muß heute in den Lehr- und Studienplänen vorbereitet werden. So 
kann und muß man in den Bildungsstätten jene Einsichten (d. h. "Intelligenz") 
und Mehrheit schaffen, nach denen das Gemeinwesen ökologisch vernünftig 
und freiheitlich-demokratisch regiert zu werden vermag. Die junge Generation 
spürt, daß in Schule und Unterricht das Bewußtsein von der sogenannten zweiten 
Wirklichkeit des Menschen unterentwickelt bleibt. Von ihr handelt der Schwei-
zer Medizinalpsychologe Staehelin in seinem Buch "Urvertrauen und zweite 
Wirklichkeit". Letztere umfaßt die ethische Potenz des Menschen, insbesondere 
Liebe zu allem Lebendigen, Güte, Brüderlichkeit - das reine verstandesmäßige 
Denken hingegen führe zu "Krieg oder Diktatur oder ökologischem Untergang". 
Das Erziehungsprogramm müßte anthropologische Konzeptionen Erich Fromms 
integrieren. Er kritisiert jene Verständnisse von Human- und Sozialwissenschaften, 
welche die "ethische Fragestellung apriori ausschließen". Der amerikanische 
Psychotherapeut Fromm fordert eine "neue Wissenschaft vom Menschen". In 
seinem Bestseller "Haben oder Sein" wird deutlich, weil die Beherrschung 
der menschlichen Innenwelt, die Ethik, nicht mehr funktioniere, sei die Beherr-
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schung der Außenwelt lebensfeindlich, nekrophil geworden. Retten könne nur 
eine "radikale Veränderung des Herzens". Die "Habentendenzen", die auf Macht 
. ' Besitz und Lust gerichtet sind, müßten "ausgehungert" und die "Seinstendenzen", 
die Teilen und Verstehen zum Gegenstand haben, "genährt" werden. Zu den 
"seelischen Grundlagen einer neuen Gesellschaft" gehört nicht zuletzt Einübung 
in Meditation; nur eine meditativ gewonnene Vernunft führt nach Weizsäcker 
einen der möglichen" Wege in der Gefahr". Auf die Verknüprung von Verstand 
und Ästhetik, von Rationalität und Spiritualität dringt der Biochemiker Fr. 
Cramer in seinem Buch "Fortschritt durch Verzicht". 
Die skizzierte Bildungsaufgabe ist - gerade im ökologischen Horizont -
freilich eine internationale. Ohne weltweite pädagogische Kooperation kann die 
Krise nicht gemeistert werden. Weizsäcker meint, die Begegnung des "reflektie-
renden Europa" mit dem "meditierenden Asien" könnte uns einer "aggressiv-
analytischen" Wissenschattskultur entreißen. Krise des Fortschritts! Die Frage 
stellt sich, ob der angespeicherte Vertrauensvorschuß ins Unbekannte hinein heute 
noch gerechtfertigt ist. Es gibt freilich kein Zurück in einen vorwissenschaftlichen 
und prätechnischen Zustand, der ja auch keine Idylle war. Die Entwicklung der 
Wissenschaft ist unausweichlich, und ihre Tochter, die Technik ist eine "conditio 
humana", die - laut Heisenberg - zum Menschen gehört wie das "Haus zur 
Schnecke". Es bleibt nur ein qualitativ orientiertes Vorwärts. Auf der Basis von 
Teilwahrheiten läßt sich der Mensch leicht vom homo sapiens zum homo consu-
mens degradieren. Hingegen wächst auf dem Fundament einer ganzen anthropo-
logischen Wahrheit jene Bildung, die nicht das Maß des Marktes, sondern das 
Maß des Menschen zur obersten Richtschnur nimmt. Indem christliche Theologie 
und Kirche ihre Wahrheit einbringen, dienen sie der Menschheit; indem sie so 
dienen, herrschen sie: denn das Dienen verlangt nach den Worten des Papstes 
"eine solche geistige Reife, die man geradezu als "herrschen" bezeichnen muß. 
Um den anderen "dienen zu können, muß man sich selbst zn beherrschen ver-
mögen" (RH 21). Dazu ist die Kirche verpflichtet - die Kirche einer Zeit, die, 
wie der Papst betont, "besonders nach dem Geist hungert. Weil sie hungert nach 
Gerechtigkeit und Frieden, nach Liebe und Güte, Starkmut und Verantwortung, 
nach Menschenwürde" (RH 18). 
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DREWFRMANN, Eugen: Strukturen des Bösen. Die jahwistische Urgeschichte in exege-
tischer, psychoanalytischer und philosophischer Sicht. (Paderborner Theologische 
Studien 4-6.) München - Paderborn - Wien: Verlag Ferdinand Schöningh. 
Teil 1: Die jahwistische Urgeschichte in exegetischer Sicht. LXIV, 355 S. 8 Bildtafeln, 
1 Tabelle. Kart. 44,- DM. 
Teil 2: Die jahwistische Urgeschichte in psychoanalytischer Sicht. XXXIV, 681 S. 9 Bild-
tafeln, 2 Tabellen. Kart. 68,- DM. 
Teil 3: Die jahwistische Urgeschichte in philosophischer Sicht. LXVIII, 656 S. 20 Bild-
tafeln, 9 Skizzen und Tabellen. Kart. 68,- DM. 
Das Ziel dieser umfangreichen Paderborner Dissertation, für die der Verfasser, wie er 
sagt, durch die Beschäftigung mit S. Kierkegaard die entscheidende Anregung erfahren 
hat, ist in allen ihren Teilen systematisch-philosophischer Natur; es geht um die I-kraus-
arbeitung von Fragestellungen, die uns eine verbindliche philosophische Interpretation 
der jabwistischen Urgeschichte ermöglichen sowie Kriterien zur Beurteilung bereits 
vorliegender philosophischer Interpretationen des christlichen Erbsündendogmas an die 
Hand geben, sofern dieses mit der jahwistischen Urgeschichte in Beziehung steht. Von 
"Strukturen des Bösen" spricht der Verfasser deshalb, weil er bei der Exegese der 
jallwistischen Urgeschichte htrausgefunden hat, daß ein Hauptanliegen dieser Ur-
geschichte darin besteht zu schildern, wie das "Böse" vom Menschen Besitz ergreift, 
und daß unter diesem Aspekt der Aufbau und die Anordnung der jahwistischen Erzäh-
lungen sich als eine in sich sinnvolle Entwicklungsreihe zu verstehen geben, in der 
jedes einzelne Glied auf dem vorhergehenden aufbaut und das nachfolgende notwendig 
macht, alle aber zu einem geschlossenen Ganzell gLhören, das ihren Inhalt und ihre 
Stellung verstehen läßt. 
Insgesamt legt der Verfasser eine Arbeit vor, die Exegese, Psychoanalyse und Philo-
sophie über ein dogmatisches Thema miteinander ins Gespräch zu bringen versucht. 
Der Verfasser will dabei zeigen, wie er selbst sagt, daß der Mensch in seinem Geist 
an sich selbst erkranken muß, wenn er nicht im Glauben an Gott die Angst seines 
Daseins überwindet. Die Argumentation bedient sich dabei zur Bestimmung des Glau-
bensmangels der Exegese, zur Analyse der Krankheit des Daseins der Psychoanalyse, 
zur Begründung der geistigen Herkunft und Schuld an dieser Krankheit der Philosophie; 
alle drei Methoden verbinden sich auf dem Boden der iahwistischen Urgeschichte zu 
einer Beweisführung, die der Verfasser fundamentaltheologisch nennen möchte, deren 
Zweck aber dogmatisch ist. 
In dem ersten, exegetischen Teil des Gesamtwerkes, der hier zur Besprechung an-
steht, beschäftigt sich der Verfasser mit der jahwistischen Urgeschichte, wobei er als 
Nichtfachexeget eine bewundernswerte Sicherheit in der Verwertung der ihm vorliegen-
den Forschungsergebnisse aufweist. Auch wenn es nicht zur Aufgabe des Verfassers 
gehört hat, die literarkritischen und traditionsgeschichtlichen Probleme der von ihm als 
jahwistisch angesehenen vorpriesterlichen Urgeschichte im einzelnen zu untersuchen und 
daher manche Fragwürdigkeiten bei der Auslegung zu entschuldigen sind, so hat der 
Verfasser doch aufs Ganze gesehen in redaktionsgeschichtlicher Hinsicht und damit 
bei der theologischen Auswertung der biblischen Aussagen eine so beachtliche Leistung 
erzielt, daß die Vertreter aller systematischen Disziplinen innerhalb der Theologie aus 
diesem exegetischen Teil des Gesamtwerkes fruchtbare Anregungen erhalten können. 
E. Haag, Trier 
BALZ, Horst R. / SCHNEIDER, Gerhard (Hrsg.): Exegetisches Wörterbuch zum Neuen 
Testament (EWNT) Bd. 1. 1-8. Lfg. (Sp. 1-1024). Stuttgart: Verlag W. Kohl-
hammer. 1978/79. Br. 
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Von dem auf drei Bände zu je sechs bis acht Lieferungen geplanten "Exegetischen 
Wörterbuch zum Neuen Testament" (EWNT) (je Lieferung ca. 19,80 DM; d. h. pro 
Band 118,80 bis 158,40 DM; drei Bände: 360,- bis 480,- DM) liegen bis jetzt acht 
Lieferungen vor, die einen guten Einblick in Anliegen, Umfang, Konzeption und Aufbau 
des Gesamtwerkes vermitteln. 
Zielvorstellung und Anspruch des Neuen Wörterbuchs formulieren die beiden 
Herausgeber im Vorwort folgendermaßen: "Das Exegetische Wörterbuch zum Neuen 
Testament (EWNT) ... steht in der Tradition des weltweit verbreiteten und aner-
kannten Theologischen Wörterbuchs zum Neuen Testament (ThWNT). Es weiß sich 
diesem verpflichtet und ist zugleich die fälHge Antwort auf eine Fülle von Wandlungen 
und Neuansätzen in der fachwissensch:tftlichen Diskussion wie im lernenden und prak-
tischen Umgang mit dem Neuen Testament in Hochschule, Schule und Kirche." Diesem 
Anspruch wird das Werk in den bisher vorliegenden Faszikeln denn auch voll gerecht, 
wie ein im folgenden durchgeführter Vergleich deutlich machen kann. 
- Bereits ein Blick auf die Namen der Autoren, die an den bisher erschienenen 
Teilen zu Bd. 1 mitgearbeitet haben, läßt erkennen, daß bier bekannte Fachleute (evan-
gelische und katholische) aus dem deutschsprachigen Raum sowie aus anderen euro-
päischen Landern beteiligt wurden. Aus dem Vorwort zur ersten Lieferung geht darüber 
hinaus hervor, daß für die weiteren Folgen auch Mitarbeiter "aus überseeischen Län-
dern" herangezogen werden sollen. 
- Das EWNT behandelt alle Vokabeln des griechischen Textes des Neuen Testa-
mentes, also nicht nur, wie das ThWNT, die theologisch besonders relevanten Begriffe. 
Die drei Bände decken also gewissermaßen auch das durch W. Bauers Wörterbuch 
(" Wörterbuch zum Neuen Testament", Berlin 1958 u. ö_) Intendierte ab. Durch die da-
mit erreichte lexikalische Vollständigkeit kann dieses Werk als Lexikon für die Schriften 
des Neuen Testamentes in der griechischen Ursprache angesehen werden. Doch es ist 
weit mehr: Es stellt ein exegetisch-theologisches Nachschlagewerk dar, das die theo-
logisch tragenden Begriffe des NT ausführlich erläutert und darstellt, die weniger 
bedeutsamen aber in notwendiger Kürze behandelt. 
- Hinzu kommt, daß die Stellen, an denen das jeweilige Wort vorkommt, sehr oft 
vollständig angeführt werden. Von diesem Prinzip wird jedoch überall da abgesehen, 
wo Vollständigkeit nur unnötige Aufblähung bedeuten würde und keinen weiteren 
Informationswert mehr hätte. 
- Gegenüber dem ThWNT ist als Verbesserung vor allem auch die leichte Auffind-
barkeit der Einzelvokabeln hervorzuheben. Denn Komposita und Ableitungen werden 
,nicht nur innerhalb der Wortfamilie angeführt, sondern mit entsprechenden Querver-
weisen nochmals in der alphabetischen Folge. 
- Umfangreiche Literaturaltgaben, die auch neue und neu este Arbeiten berück-
sichtigen, sind zur schnellen Orientierung den Ausführungen zu den Einzelstichworten 
vorangt:stellt; auch das ist eine hilfreiche Neuerung gegenüber dem Kittel. Innerhalb 
der Abhandlungen zu den Begriffen werden diese allgemeinen Hinweise durch weitere 
spezielle Angaben ergänzt, so daß die Lektüre der Artikel sich nicht zu einem SpeZIal-
studium verästelt, aber dennoch gezielte, reichhaltige Hilfen geboten werden für den, 
der an weiteren Spezialfragen interessiert ist. 
- Für eine schnelle Orientierung ist auch das gute Drllck.bild besonders geeignet. 
Die Auf teilung der Seiten in zwei Spalten erleichtert das Lesen. Die unmittelbar nach 
dem Stichwo:t angeführte Glied~rung I~ngerer Artikel sowie d,ie dieser Gliederung 
folgende Bezlfferung der Abschmtte erleichtern gegebenenfalls dIe Auswahl einzelner 
Gesichtspunkte. Wichtiges wird durch SchrägdrucK, weniger Wichtiges durch Kleindruck 
abgehoben. 
- Benutzern, die sich mit dem Griechischen und Hebräischen schwertun, wird nicht 
nur ein deutsches Stichwol'lregister das Nachschlagen erleichtern, sondern auch die 
du!.chgängig ~orgenomm~ne Tran~kripti~n ~er. ursprachlichen Wörter (hebräische 
Worter erschemen nur ID Umschtlft, die gnechischen werden ursprachlich und in 
Transkription angeführt). 
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- Neben diesen eher formalen Gesichtspunkten interessiert jedoch vor allem auch 
die Frage nach dem, was hier "in der Tradition" des Kittel als "die fällige Antwort 
auf eine Fülle von Wandlungen und Neuansätzen" (Vorwort) in der Exegese angeboten 
wird. Dabei spielt auch die Frage des Umfangs eine entsprechende Rolle: Ein Werk, das 
auf drei Bände (EWNT) konzipiert ist, muß sich im Umfang seiner Artikel natürlich 
ganz andere Beschränkungen auferlegen als eines, das auf zehn Bände hin entworfen 
ist. Hier ist nun interessant zu beobachten, wie die notwendige Konzentration erreicht 
wird, d. h. wo im einzelnen "Einsparungen" vorgenommen werden. Vergleicht man 
z. B. die Artikel zu aycmciw beider Lexika miteinander, so fällt folgendes 
auf: Der Artikel im Kittel, der diesem Begriff 34 Seiten (I, 20-55) widmet, wirkt 
wesentlich umfangreicher als der des neuen J..e'Cikons, das insgesamt nur zehn 
Spalten auf diesen Begriff verwendet. Bei genauerem Hinsehen stellt man jedoch fest, 
daß von den 34 Seiten des Kittel weit über die Hälfte (1,20-44) der Verwendung des 
Begriffs im AT und im Spät juden rum gewidmet ist, die spezifisch ntl. Verwendung 
jedoch auf zehn Seiten abgehandelt wird. Das EWNT dagegen befaßt sich in zehn 
Spalten insgesamt mit dem nd. Vorkommen und verweist dabei, wenn nötig, auf ad. 
und spät jüdische Vorläufer und Parallelen. Die jüdische Vorgeschichte wird hier also 
nicht ausgeblendet; aber anders als im Kittel entsteht der Eindruck, daß sie nieRt 
einfach historisierend beschrieben, sondern in die nd. Darstellung miteinbezogen wird. 
Ob hier aus der Not eine Tugend gemacht worden ist oder ob hier eille bestimmte 
theologische Konzeption vorliegt - weniger historisierendes Nacheinander als inhalt-
liche Zuordnung -, kann vorerst nur vermutet werden und läßt sich erst nach Abscb1uß 
des Gesamtwerkes eindeutig sagen. 
Schon jetzt läßt sich aber feststellen: angesichts der Präzision der Ausführungen 
erscheinen die gegenüber dem Kittel vorgenommenen Beschränkungen keineswegs nur 
als Nachteil. Vielmehr ist die Oberschaubarkeit der Darstellung gerade im Blick auf 
den Adressatenkreis - das VOtwort nennt" Wissenschaftler, Pfarrer, Lehrer, Studenten" -
besonders hilfreich, weil hier nicht zu jeder Frage eingehende Spezialsrudien verlangt 
werden, zu denen der Praktiker ohnehin nur selten die Zeit aufbringt, sondern die 
Möglichkeit einer schnellen Orientierung von hohem wissenschaftlichem Niveau ge-
boten wird. R. Baum., Mainz 
NEIRYNCK, Frans: L'Evangile de Mare. Apropos du commentaire de R. Pesch (Ana-
lecta Lovaniensia Biblica et Orientalia, Sero V Fasc. 42). Louvain: Editions Peters. 
1979. 74 S. 
Das vorliegende Heft enthält die beiden umfangreichen Rezensionen, die F. Neirynck 
dem zweibändigen Markus-Kommentar von R. Pesch 1977 und 1979 in den Ephe-
merides Theologicae Lovanienses gewidmet hat. Neben einer durchlaufenden Paginie-
rung ist die ursprüngliche Seitenzählung der beiden Zeitschriftenjahrgänge mitangegeben, 
so daß eine zweifache Zitation ermöglicht wird. Schon aus dieser Tatsache mag die 
Exaktheit des Autors sprechen. Diese Sorgfalt bleibt das hervorstechendste Merkmal der 
Ausführungen selbst. 
Dem Leser wird in umfassender und eindringlicher Weise das großangelegte Werk 
R. Peschs vorgestellt. Da erfährt man manches über den Autor und sein bisheriges Schaf-
fen; sogar mit der Reihe, in der der Kommentar erschienen ist, wird ausdriicklich bekannt-
gemacht (Herders Theologischer Kommentar zum Neuen Testament). Die Besprechung 
sclbst geht minutiös auf alle cext- und literarkritischen Fragen ein und leistet einen 
entschiedenen Diskussionsbeitrag zum Problem der Schichtenzuwcisung im ältesten 
Evangelium (Tradition und/oder Redaktion). Letzteres gilt im besonderen für die von 
Pesch vertretene These einer bereits vormarkiniscben Fassung der gesamten Passions-
erzählung. 
Ich .habe selten eine so sorgfältige und tatsächlich sämtliche Details berücksichtigende 
R:ezens!on eine~ Kommenrarwerkes gesehen. Hier scheint nichts zu fehlen, nicht einmal 
eme eigene LIste fehlerhaft wiedergegebener Eigennamen; an ihrer Vollständigkeit 
zweifle ich nicht. G. Schmahl, Aachen 
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FELLERMA YR, Joset: Tradition und Sukzession im Lichte des römisch-antiken Erbdenkens. 
Untersuchungen zu den lateinischen Vätern bis zu Leo dem Großen. Minerva-
Fachserie Theologie. München: Minerva-Publikation München. 1979. 468 Seiten. 
48,- DM. 
Vorliegende Doktorarbeit an der Kath.-Theol. Fakultät der Universität München wurde 
bei Prof. P. Stockmeier verfaßt. Die sieben Kapitel umfassen die Themenkreise: Vom 
Erbe des Landes zum Erbe des Reiches Gottes. "Hereditas fidei" - Glaube und Lehre 
als Erbgut. "Hereditas pacis" und "hereditas Christi" - "Pax" und "unitas" als Hinter-
lassenschaft und Auftrag Christi. "Hereditas perfidiae" - Die Erbfolge der Ketzer. 
"He~editarius e~cle~iae principatus" - Zur Vererbung kirchlicher Ämter. "Hereditas 
o~OIum retro fldel!um episcoporum" - Die Abfolge der Bischöfe unter dem Aspekt 
erner Erbfolge. "Hereditas Petri" - Die Sicht der Päpste als Erben Petri, ein Ausdruck 
des in der Papstidee erhobenen Identitätsanspruches. - Diesen Kapiteln folgen eine Zu-
sammenfassung der Ergebnisse, ein Abschnitt "Schlußbemerkungen", ein Lit.- und Ab-
k~rzun~sverzeichnis, ein Abschnitt "Nachträgliche Ergänzungen" wie ein Register. -
DIe hIer vorgelegten entwicklungsgeschichtlichen Untersuchungen - übrigens ein 
Musterbeispiel exakt-wissenschaftlicher Arbeit - kreisen im Grunde bei aller Ver-
schiedenheit der Themen um die Problematik von Fortleben von "Personen" - Jesu 
Christi und Petri in besonderer Weise - im Laufe der Geschichte der Kirche, wobei 
dieses Fortleben immer auch dem Prozeß einer "Vcrdinglichung" unterworfen ist, so 
daß aus der "Person" ein mehr oder weniger lebendiges "Erbe" wird. Einer der Haupt-
gründe für die "Verdinglichung" ist, und hier zeigt sich der eigentliche ~chwerpunkt der 
Arbeit, das römisch-antike Erbdenken. Im Rahmen dieser "Verdinglichung" kommt es 
dann zur Vererbung kirchlicher Ämter, eine Entwicklung, die bei Gott nicht wider-
spruchsvoll auch von den Amtsträgem selbst hingenommen worden ist (vgl. S. 242-252), 
die aber andererseits unter anderem im Bereiche des Erbrechtes der Bischöfe zu einem 
Motiv für die Propagierung des Zölibats gebraucht worden ist (S. 252-256). Gegen-
gesteuert wurde diesen Entwicklungen durch die "verstärkte Spiritualisierung natürlicher 
Generationsbezeichnungen" (S. 256-262). - Auf dem Hintergrund der "Identität des 
Erben mit dem Erblasser, einem Zentralgedanken des römischen Erbrechts" (361), wird 
dann die ganze Thematik von Christus, Petrus, Papst behandelt und sehr ausführlich 
a~f die G~undidee von ~er Gegenwättigkeit Petri im jeweiligen Papst Bezug genomme!l' 
DIeser Hintergrund antiken Erbdenkens dürfte nach den Forschungen des Verf. Jll 
Hinkunft nicht mehr ganz unberücksichtigt bleiben dürfen, wobei natürlich fiir die 
Zeit der Antike die Feststellung des Ven. zu denken gibt: "Petrus empfängt von Christus 
die: Schlüssel, das ,ius' von Mt 16,18 f. Diese seine Rechtsstellung geht aut seine Nach-
folger als ,hereditas' unverändert über. An ihr gewinnen alle jene Anteil, die mit der 
,Petri sedes' in Rom ,comrnunio' pflegen; denn es handelt sich ja um. ,claves communi-
candas ceteris' bzw. um ein entsprechendes ,ius'. So schlüssig diese SIcht auch anmutet, 
sie ist nur die eine, die petrinische, auch andere Apostel sind bei !-mbrosius. v?n her-
vorragender Bedeutung, insbesondere Paulus hat ebenfalls von Chnstus das ,JUs erhal-
ten. Wo bleibt aber ihre hereditas? Mir scheint, es bleibt ein Rest Unbehagen, sofern 
man hier schon ein nach allen Seiten ausgewogen~s ~odell erw~r~et" (390 f). Bei Leo 
dem Großen stellt der Verf. unter anderem diesbezuglich fest: "Bel Ihm hat die moderne 
Forschung auch am frühesten und intensivsten die Bedeutung gewürdigt, die dem 
Rückgriff auf das römische Erbrecht für die Frage einer jurisrischen Begründung der 
Kontinuität der Gewalten zwischen Christus, PPtrus und Papst zukommt" (402 f.). Zum 
Schluß seiner Ausführungen zu Leo folgert der Verf.: .. Wenn E. Caspar deshalb fest-
stel~~: ,~etrus, im ewigen consoniurn. der Gewa~t mit ~hris~s .~teh~nd, wird damit 
tatsadlhch . " wenn auch natürlich mcht dogmatIsch - 111 e1l1e ahnhche Stellung ge-
rückt, wie sie Christus selbst innehat', so gilt dies nach den Prinzipien des römischen 
Erbrechtes im gleichen Sinn auch vom Papst, dem heres Petri" (414). - Nicht zu über-
sehen wäre schließlich die Bemerkung in der Zusammenfassung des Buches: "Der Ertrag 
für die Sicht des Papsttums liegt ... in der Herausarbeitung des Begcündungszusamrnen-
hangs für die - davon abgelöst betrachtet - oftmals unerklärliche oder, denkt man 
etwa an die Infallibilität, für viele anstoß rregende Stellung des Papstes. Dieser Be-
&ründungszusammenhang gewinnt seine konkret~ Ausprägung in der vielfältig attiku-
lienen Theorie von der Idenrität des Papstes mIt Petrus und vor allem in dem damit 
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zusammenhängenden Konzept, das angeregt durch die damalige Umwelt, cathedra Petri 
und potestas von Mt 16,18 f. mit der hereditas-Terminologie verknüpft hat. Die Viru-
lenz des so entstandenen hereditas Petri-Anspruchs läßt sich, wenn auch nur schlag-
lichtartig, vom 5. Jahrhundert über das Mittelalter bis in die Gegenwart verfolgen" 
(415). E. Sauser, Trier 
BORGER, Hugo: Die Abbilder des Himmels in Kölner Kirchenbauten des Mittelalters. 
Bd. 1. Köln: Greven Verlag. 1979. 400 S. mit zahlreichen Abb. 21,- DM. 
Dieser erste von zwei weiteren geplanten Bänden stellt den gelungenen Versuch dar, 
an Hand von hir.torischen Aussagen, architekturgeschichtlichen Studien, symboltheo-
logischen Erläuterungen dem Leser vor Augen zu führen, was Borger als These an die 
Spitze dieses Buches gestellt hat: "Die mittelalterlichen Kirchen Kölns machen noch 
immer den Ruhm der Stadt aus" (9). - Der Verf. geht dabei zunächst in die Antike 
zurück, was in den Kapiteln: Das römische Köln - die Grundlage der mittelalterlichen 
Stadt; Die Anfänge des Christentums in Köln; Die Kölner römischen Grabkirchen und 
Martyrien im Vergleich mit einigen anderen in der Rheinzone, sehr ausführlich geschieht. 
Daran schließen sich die Abschnitte: Köln und die Kölner Kirchen in der merowin-
gischen Zeit; Die Kirchen von Köln im frühen Mittelalter; Die Kölner Kirchen in der 
karolingischen Zeit. Das Werk schließt ab mit Bilderläuterungen, einem sehr ausführ-
lichen Lit.-Verzeichnis und den Tafeln. - Das Darstellungsskelett der gesamten Publi-
kation wird von Borger mit den Worten umschrieben: "Die einzelnen Kirchen werden 
im folgenden nacheinander besprochen. Dabei wird der Versuch unternommen, die Be-
funde, soweit dies möglich ist, nach Bauabschnitten zu besprechen. Auf diese Weise 
soHen die komplizierten Stufen, die sich feststellen lassen, voneinander abgehoben wer-
den. Das damit sich abzeichnende Bild wird an vielen SteUen über Schatten nicht hinaus-
gelangen. Deutlich wird jedoch auf diese Art, wie eine jede Kirche ihre eigene unver-
wechselbare Geschichte hat. Aus sehr unterschiedlichen Ansätzen wächst aus den 
einzelnen Kirchen und den mit ihnen verbundenen Siedlungsgewichten in Stufen die 
mittelalterliche Stadt Köln, inmitten derer die Kirchen ein jeweils anderes Abbild des 
Himmels inmitten dieser Welt darstellen" (59 f.). - Von den zahlreichen symboltheo-
logischen Bemerkungen sei eine zur karolingischen Bischofskirche in Köln besonders 
herausgestellt: "Es ist schwer zu beschreiben, was diese Kirchweihe für Köln damals 
bedeutete ... Dies ist aber sicher: inmitten einer von der römischen Stadtmauer wie von 
einem Gürtel umzogenen Triimmerstadt entstand seit dem Jahre 450 zum erstenmal 
,Stadt' wieder neu und war begriffen als Himmlisches Jerusalem und das in einem Zu-
schnitt, wie vorab nördlich der Alpen nur in der spätrömischen Kaiserstadt Trier, von 
königlichem und kaiserlichem Zuschnitt" (301 f.). - Das Buch kann als die wichrigste 
Publikation zusammenfassender Art zum Thema: "Die Geschichte der spätantiken und 
mittelalterlichen Kirchen Kölns" angesprochen werden. E. Sauser, Trier 
GALEY, John: Sinai und das Katharinenkloster. Stuttgart und Zürich: Belser. 1979. 
192 S. 207 Abb. in Farbe. 78,- DM. 
Vorliegendes Tafelwerk erhält durch die wissenschaftlichen Kommentare von Kurt 
Weitzmann und George Forsyth sein besonderes Kolorit. Es ist ein klassisches Beispiel 
einer popularwissenschaftlichen Darlegung im besten Sinne des Wortes, von der nicht 
nur der »populus" wird lernen können. - Weüzmann, der erste Kenner östlicher 
Kunst überhaupt, behandelt die Themen: Zur Geschichte des Kntharinenklosrers 
(11-16), Das Katharinenkloster - die architektonische Anlage und ihre Ausstattung 
(17), Zur Kunst des Katharinenklosters (81-96), Die Ikonen, Mosaiken, Handschriften 
und wertvollsten Kunstgegenstände des Katharinenklosters (97-160), Das Klosterleben 
(1~1-186), während Forsyth die Abschnitte: Das Katharinenkloster auf dem Sinai: 
Kirche und Festung Justinians (49-65) und: Die landschaftliche Umgebung und der 
Mosesberg (6~-80) bearbeitet hat. Die Darstellungen werden abgeschlossen durch An-
merkungen, eme übersichtskarte wie ein Namens- und Ortsregister. - Welll1 auch die 
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Form der einzelnen Kommentare nicht unbedingt nach außen hin als »klassisch wissen-
schaftlich" anmutet, so steckt doch im Inhalt der angesprochenen Themen viel wissen-
schaftliche Arbeit, die neue Erkenntnisse zu vermitteln vermag. In diesem Zusammen-
h~ng sei. besonders verwiesen auf die Darlegungen zum Apsismosaik in der Kloster-
kirche mit der ersten uns überhaupt erhaJtenen Darstellung der Verklärung Christi auf 
dem Tabor (84 ff.) wie die Erläuterungen zum Themenkreis: Die 2044 Ikonen auf dem 
Sinai, wobei Weitzmann feststellt: »Die Sammlung ist kein genereller Querschnitt der 
Ikonenmalerei, sondern sie wurde unter besonderen, mit der Geschichte des Klosters 
zusammenhängenden Umständen geschaffen. Die Wüste läßt keinen eigenen, verfeiner-
ten, charakteristischen Stil entstehen. Die im Besitz des Klosters befindlichen Ikonen 
wurden entweder als Geschenk hierher gebracht oder von Künstlern gemalt, die an 
anderen Orten ihre Ausbildung erfahren und sich dann auf dem Sinai niedergelassen 
hatten. In vielen Fällen kann man zwischen diesen bei den Möltlichkeiten nicht ent-
scheiden; die folgende überlegung dient jedoch zur Erhellung des Problems; Einzel-
ikonen sind wahrscheinlich Geschenke, doch Ikonenserien von derselben Hand oder der 
gleichen Küostlerschule sind vermutlich im Kloster entst;ll1den" (91). E. Sauser, Trier 
j'ECKEL, Stefan: Russische Metall-Ikonen - in Formsand gegossener Glaube. Osnabrück: 
Gebr. Rasch und St. JeckeI. 1979. 220 S. Zahlreiche Farb- u. Schwarz-Weiß-Abb. 
Östlicher Glaube und östliche Heiligenverehrung zeigen sich nicht nur in auf Holz 
gemaJten Ikonen - !>ie werden ebenso auf MetaJlikonen offenbar, die hier in ausführ-
licher Weise behandelt werden. Man kann sogar angesichts dieses Buches sagen: Hier 
ist, nach einem» Vorläufer" aus der Feder desselben Verf. im Jahre 1977, das bis jetzt 
noch nicht vorhandene Standardwerk zum Thema Metallikonen entstanden. - Nach 
einem einleitenden Kapitel zu Ostkirche und Ikonenverehrung" folgen der Abschnitt 
»Die russische Metallikone als besondere Variante der traditionellen Ikonenkunst" wie 
»Zeugnisse der russischen Metallikonenkunst in Bildbeispielen". - Der Anhang bietet 
Hinweise zur Umschrift und Aussprache russischer Namen und Begriffe, Transkrip-
tionstabelle zum russischen Alphabet, Geographische übersichtskarte, Anmerkungen und 
Quellenhinweise, Verzeichnis der Abbildungen und Worterklärungen. - Aufs Ganze 
gesehen sind vor allem die Beschreibungen der einzelnen Ikonen sehr genau und aus-
führlich. Sie umfassen die ikonographischen Themen: Dreifaltigkeit, Christus, Maria, 
Engel, Propheten und Heilige, Festtage des Kirchenjahres, Kreuze. E. Sauser, Trier 
THON, Nikolaus: Ikone und Liturgie. Sophia Bei 19. Trier: Paulinus. 1979. 294 S. 
Angesichts der vielen Veröffentlichungen zum Thema: Ikonen, ist es gar nicht selbst-
verständlich, daß durch eine erneute Publikation im engeren oder weiteren Sinne nicht 
doch .,Eulen nach Athen getragen werden". Durch dieses Buch gc:sc'Ueht dies sicher 
nicht. Vielmehr wird hier eine Lücke ausgefüllt, die trotz der zahlreichen Ikonenbucher 
bisher doch dagewesen ist. Thon bemüht sich nämlich in sehr ausführlicher Weise, 
di~ theologische Beheimatung der Ikone in Liturgi.e un.d östlicher ~eologie .aufzuzeige..,. 
Dies geschieht in den Abschnitten: Ikone und Liturgie - MysterIUm fascmosum, Die 
Ikonentheologie und ihre Entwicklung, Die kii.lstlerische Realisation der Ikonentheo-
logie, Die Ikonenmalerei in ihrem Verhältnis zur abendländischen Kunstauffassung, Die 
kultische Bezogenheit der otthodoxen Ikone. - In einern Textanhang sind wieder-
gegeben die dogmatische Definition des 7. Ökumenischen Kon~l~ von Ni.kaia, die Weihe-
gebete bei der Ikonensegnung, das Bildprogramm der byza~tlmschen KI.rchenausmalung 
(nach dem Handbuch des Dionysios). - Den. Abschluß brlden zahlreiche Anmerkun-
gen. - Thon stellt schließlich sein Werk noch m den großen Zusammenhang der Öku-
mene, wenn er im Vorwort sagt: »Sollten diese Ausführungen einen kleinen Baustein 
beitragen können zum dringend notwendigen Werk einer Erneuerung der christlichen 
(vor allem auch der abendländischen) Spiritualität aus dem Geiste der ungeteilten 
Kirche Christi (und damir auch zur Wiederherstellung der Einheit aller, die den Namen 
des Herrn tragen ... ), wäre ibr eigentliches Ziel erreicht" (12). E. Sauser, Trier 
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NYSSEN, Wilhelm: Maria - Geisterfü1lte Kirche; Meditation in Wort und Bild. Mainz: 
Matthias-GrÜnewald-Verlag. 1979. 120 S. 20 vierfarbige Bildtafeln. 5 Schwarz-Weiß-
Abb. Ln. 29,80 DM. 
Der vorliegende Bildband ist eine getreue und lebendige Weiterführung ähnlicher Ver-
öffentlichungen desselben Autors, im besonderen des Buches: "Der heilende Christus" 
(Malnz, Grünewald 1977). - Daß die Bilder, die aus dem Osten wie aus dem Westen 
stammen, deutende, persönliche Wort Nyssens ist getragen von der hohen Marienhymne 
Ephraem des Syrers. Es stellt im Gesamt den gelungenen Versuch dar, die Kirchenväter 
als Deuter von Bildwerken heranzuziehen. Dabei vermeidet Nyssen den Anspruch, nach-
weisen zu können, daß in den betreffenden Kunstwerken ganz bewußt und gezielt 
Kirchenväteraussagen direkt enthalten sind. Es ist vielmehr so: Nyssen läßt sich von 
dem Kirchenvater Ephraem vor allem in seinen intuitiven Gedanken anregen und be-
kommt dadurch gleichsam von den Vätern eine Fülle von theologischem Reichtum, aus 
dem er dann bei der Meditation zu den einzelnen Werken schöpfen kann, die ihn in 
etwa in sehr eigenartiger Weise sensibilisieren für eine Weise von "Heraussehen", die ihn, 
den Autor, und den Leser zugleich beglücken kann. - Nyssen möchte in all seinen 
Aussagen und Erklärungen dazu beitragen, den "verborgenen Mariensinn in der ganzen 
Kirche" (11) deutlich werden zu lassen, den Mariensinn - "von der Frühzeit bis heute-, 
der weder von den jeweiligen jüngsten Ergebnissen der Mariologie noch von irgend-
welchen verkürzten Anmutungen der Marienfrömmigkeit, bis in grausam entstellte bild-
liche Darstellungen hinein, getrübt werden kann. Er liegt wie ein Schatz am Grunde und 
ist jederzeit zu heben und ansichtig zu machen. Er bleibt in allem Wandel der Formen 
eine bergende Ruhe" (11). - Die Kapitel mit ihren Themen lauten: 1. Der Anfang 
(Bereitung, Verkündigung, Jungfrauenschaft, Heimsuchung), 2. Die Ankunft (Weihnacht, 
Darstellung im Tempel, Mariensinn der Epiphanie, Bewahren aller Worte), 3. Das Opfer 
(Maria und Johannes, Die neue Eva, Maria und die Kirche), 4. Die Erhöhung (Begeg-
nung mit dem Auferstandenen, Heimgang Mariens), 5. Die Vollendung (Urbild der Erde, 
Sterbende Mutter, Maria, Kirche und Seele). - Als Beispiel - unter vielen in diesem 
Buche - das zeigt, wie der Verfasser die Feststellung einer ikonographischen Eigenart in 
den weiten theolo~sch-patristischen Rahmen zu stellen vermag, sei zunächst sein Hinweis 
genannt: "Es ist eIgenartig genug, daß alle vorgotischen Marienbilder in OSt und West, 
weil sie vor allem die Hingabe Mariens an den Ratschluß des Vaters darstellen, auch 
alle Elemente der Passion enthalten, während der spätere Individualismus Lieblichkeit 
und Schmerz streng voneinander zu trennen sucht" (31). Diesen Hinweis verbindet er 
nun mit der theologischen Beobachtung: "Durch das letzte Buch des Neuen Testamen-
tes ... wird deutlich gemacht, daß der Mariensinn in der Kirche auf keinen Fall den 
gleichsam lieblichen Aspekt des Kommens Jesu gegenüber dem grausamen seines Leidens 
darstellt, sondern daß hierin sowohl das Licht der Ankunft wie ebenso die Finsternis 
seiner Verfolgung in eins gesehen werden" (31). - Das Buch eignet sich also in einem 
besonderen Maße, dem Laien wie dem Fachmann ursprüngliche Aussagen über Maria 
und Kirche lebendig nahezubringen. E. Sauser, Trier 
KERN, Walter: Außerhalb der Kirche kein Heil? Freiburg - Basel - Wien: Herder. 
1979. 88 S. 9,80 DM. 
In dem vorliegenden Bändchen, das auf einen Vortrag für eine Studienwoche des Würz-
burger "Theologischen Fernl.:urses" zurückgeht, erörrert der lnnsbrucker Fundamental-
theologe das im Titel angegebene Thema im Horizont der Vergangenheit und der 
Gegenwalt. Er bietet u. a. die neueren Verlautbarungen des kirchlichen Lehramtes, 
referiert und beurteilt die Deutungen von Congar, KÜJlg und K. Rahner und stellt 
abschließend mit dem Tl. Vatikanischen Konzil die IGrche als "das univers::tle Sakrament 
des Heils" heraus. Vielleicht härte man den Gedanken des Pars pro toto und der 
Stellverrretung (vgJ. S. 19/20) noch etwas vertiefen können. 
Dem hilfreichen Beitrag wünscht man sich viele interessierte Leser. 
H. Schützeichel, Triec 
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Kurt Rudolph 
Die Gnosis 
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abb., 48 Kunstdruckabb. u. 1 Karte, 
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"In Aufnahme und Weiterführung der 
Forschungsergebnisse von Hans Jonas 
und in Auseinandersetzung mit Hans 
Lcisegang stellt der Autor Wesen, Struk-
tur und Geschichte der spätantiken 
Gnosis bis ins Spätmittelalter dar. Der 
besondere Wert dieses mit wissenschaft-
licher Akribie für einen breiteren Leser-
kreis geschriebenen Buches liegt in der 
ausführlichen Zitierung der uns erhal-
tenen gnostischen Texte. Zum anderen 
s~nd die Abbildungen und Zeichnungen 
ewe anschauliche Unterstützung des Ge-
sagten. Die kurze kritische Quellen-
geschichte sowie die Zeittafel und die 
ausführliche Bibliographie sind dan-
kenswerte Hilfen für di.e wissenschaft-
liche Nutzun,g dieses Buches, das zu den 
Standardwerken der Gnosisforschung 
gezählt werden darf." 
Wissenschaftlicher Literaturanzeiger 
J an Badewien 
Geschichtstheologie und 
. Sozialkritik im Werk 
Salvians von Marseille 
(Forschungen zur Kirchen- und Dog-
mengeschichte, Band 32). 211 Seiten, 
kartoniert DM 40,-. 
Salvian von Marseille (ca. 400(480) 
versucht - wie vor ihm Augustin und 
Orosius - Antwort zu geben auf die 
Frage, wie der sich abzeichnende Unter-
gang des christlich-römischen Reiches 
mit der Gerechtigkeit Gottes zu verein-
baren sei. Seine Antwort: Die mangeln-
de Befolgung der göttlichen Gebote 
durch die Christen - und besonders 
durch die Reichen und Mächtigen -
läßt die politische Entwicklung als ge-
rechtes Gericht Gottes über die schul-
dige Christenheit erscheinen. 
Diese Arbeit fragt nach der Korrelation 
von theologischer und zeitkritischer 
Argumentation und sie zeigt Salvians 
Ort im Spektrum zeitgenössischer Theo-
logie: als eine eigenständige Weiter-
entwicklung pelagianischer Ansätze. 
Trutz Rendtorff (Hg.) 
Religion als Problem 
der Aufklärung 
Eine Bilanz aus der religionstheoreti-
schen Forschung. Mit Beiträgen von 
W. Dupre, G. Dux, K. E. u,gsttup, 
H. Lübbe, W. Pannenberg, T. Rend-
torff, G. Rohrmoser, G. Sauter, 
G. Schmidtchen, A. Vergote u. J. Waar-
denburg. 257 Seiten, kart. DM 56,-. 
Religion ist unter den Prämissen des 
aufgeklärten Bewußtseins zu einer weit-
hin unbekannten und unerklärlichen 
Größe geworden, die durch ihre fak-
tische, aber unbegriffene Existenz auf 
sich aufmerksam macht. 
Diese wissenschaftliche Unbekanntheit 
von Religion stellt eine Herausforde-
rung dar. Neue, und das heißt vot 
allem erweiterte Perspektiven der ReH-
gionstheorie müssen entwickelt und er-
probe werden, und das im Interesse von 
Aufklärung und Religion gleichermaßen. 
Seit einer Reihe von Jahren hat sich in 
München ein Religionstheoretisches 
Kolloquium versammelt, in dem eine 
Debatte geführt worden ist, die auf 
eine Erweiterung der religionstheoreti-
schen Fragestellung abzielt. Dieser Band 
ist eine vorläufige Bilanz der Arbeit 
dieses Kolloquiums. 
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Vandenhoeck & Ruprecht· Göttingen 
BIns LD 
INH7\ßER: OORNOFF 
GLl\SMl\LEREI 
TRIER / MOSEL 
S7\7\RSTR.39 . TELEFON 42938 
Alfred LIIpple 
Priesterlose Gemeinde -
Modell der Zukunft? 
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Wie wird die Kirche der Zukunft 
aussehen? Welche Seelsorgemög-
lichkeiten können angesichts des 
sich verschärfenden Priestermangels 
noch verwirklicht werden? Fakten. 
Diagnosen. Prognosen werden reali-
stisch vorgelegt. Gleichzeitig wird 
untersucht. ob die priesterlose Ge-
meinde auf Dauer lebensfähig Ist. 
Dieses Werk zeichnet sich aber 
auch als Nachschlagewerk aus. 
denn es bietet für die verschieden-
sten Laufbahnen im pastoralen 
Dienst die von der Deutscnan 
Bischofskomerenz genehmigten und 
In Kraft gesetzten RahmenbestIm-
mungen. 
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Texte und Bilder In diesem Buch 
ergänzen einander so großartig. daß 
sie nahezu aufeinander angewiesen 
sind. Die gemeinsame Aussagekraft 
zieht den Betrachter In Ihren Bann. 
Er spürt das Geheimnis. das Leben. 
das sich darin verbIrgt. Das Leben 
In seiner VIelfalt: Im Menschen. In 
der Natur. den Elementen. Im Tages-. 
Jahres- und Lebenskreislauf. 
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HERMANN J. VOGT 
Das gespaltene Konzil von Ephesus und der Glaube an 
den einen Christus· 
A. Das gespaltene Konzil 
Das Konzil von Ephesus sollte beginnen am Pfingstfest des Jahres 4311, also 
am 7. Juni; es hat tatsächlich seine erste Sitzung gehalten am 22. Juni'!. Eingeladen 
Waren nicht etwa alle Bischöfe, sondern nur die Metropoliten; diese sollten nach 
dem Willen des Kaisers wenige Bischöfe ihrer Provinzen mitbringen, und zwar nur 
soviele, wie zur Erörterung des Dogmas notwendig wären; die größere Zahl der 
Bischöfe sollte in den Provinzen verbleiben, damit für die Gottesdienste und die 
Seelsorge gesorgt werde3• Eine Reihe von Bischöfen traf schon zwischen Ostern 
und Pfingsten ein, so vor allem der Bischof von Konstantinopel, Nestorius, der sich 
für viele im Anklagezustand befand, der aber seinerseits darauf baute, auf dieser 
Kirchenversammlung Recht zu bekommen. Kaiser Theodosius II. hatte die Ein-
ladung zum Konzil Ende November hinausgehen lassen, also wenige Tage bevor 
die römische Aufforderung an Nestorius kam, seine Lehren binnen zehn Tagen 
zu widerrufen4• So konnte man durch die Einladung zum Konzil das römische 
Verfahren als einstweilen suspendiert betrachten. Nestorius hatte auch, so glaubte 
er jedenfalls selbst, den römischen Forderungen in der Weise Genüge getan, daß 
er in Zwei Predigten Anfang Dezember ausdrücklich erklärt hatte, er sei schon 
bereit, das Wort "Gottesmutter" (theot6kos) für Maria zu verwenden, wenn es 
nur richtig verstanden würde, wenn klargestellt sei, daß weder die Gottheit des 
Sohnes erst durch die Geburt aus der Jungfrau ihren Anfang genommen habe, 
noch andererseits Maria in den Rang einer göttlichen Person oder eines göttlichen 
Wesens erhoben werde5• Nestorius mochte also meinen, daß er in Ephesus voll 
rehabilitiert würde . 
.. Dieser am 22. Juni 1980 an der Theologischen Fakultät Trier gehaltene Vortrag 
Wurde zwar überarbeitet, aber im wesentlichen in seiner Form belassen. 
Ü 1 Kaiserliches Schreiben an die Metropoliten vom 19. November 430 (Acta Conci-
orum Oecumenicorum, ed. E. SCHWARTZ, Berlin 1927 H. [ACO) Bd. 1,1,1, S. 115, 23). 
2 Beginn des Sitzungsprotokolls (ACO I, 1,2, S. 3). 
a Vgl. Anm. 1-
, Brief des Papstes Cölestin an Nestorius (ACO 1,2, S. 12, 10 f.l. 
A 6 Text bei F. LOClPS, Nestoriana, S. 298-313, bes. 302 H.; 314-321, bes. 319 und 
(fO 1,5, S. 39-46, bes. S. 41 u. 46; vgl. auch Brief des Nestorius an Papst Cölestin 
CO 1,2, S. 13, 17 u. 27 H.). 
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Gegen Pfingsten erschien auch Bischof Cyrill von AlexandrienG, sein großer 
Gegenspieler, der von Papst Cölestin beauftragt worden war, die römische Sentenz 
im Osten zu vollziehen'. Schon bei der Ankunft des Cyrill zeigte es sich, wie ver-
schieden man die Einladung interpretieren konnte oder doch jedenfalls inter-
pretierte; Cyrill jedenfalls erschien mit rund 50 ägyptischen Bischöfen, weit mehr 
als es der Einladung des Kaisers entsprochen hätte. Der Ortsbischof Memnon von 
Ephesus hatte schon etwa 40 westkleinasiatische Bischöfe um sich versammelt; 
kurz nach Pfingsten erschien auch Bischof Juvenal von Jerusalem mit einer Reihe 
von ihm ergebenen Bischöfen, so daß die Zahl derer, die dem Nestorius feindlich 
gesinnt und dem Cyrill mehr oder weniger verschworen waren, sich auf etwa 
100 beliefS. In den zwei Wochen nach Pfingsten kamen langsam etwa 150 bis 
160 Bischöfe in Ephesus zusammen, so daß das Bild der Stadt allmählich von den 
Bischöfen, ihren Klerikern und ihren anderen Begleitern geprägt wurde. So gab 
der Kaiser dem General der Leibgarde, der den äußeren Schutz des Konzils wahr-
nehmen sollte, den ausdrücklichen Auftrag, alle Laien, Mönche und anderen 
Kleriker, die nichts beim Konzil zu suchen hätten, aus der Stadt zu entfernen". 
Dies scheint freilich nicht ganz gelungen zu sein. 
Die Bischöfe sahen sich in den Wartestand versetzt und zwar hauptsächlich 
deswegen, weil der Bischof von Antiochien, der zweitwichtigste Bischof des ganzen 
Ostens, mit seinen Suffraganen noch ausblieb. Gegen Ende der zweiten Woche 
nach Pfingsten ließ er durch zwei Bischöfe, denen es offenbar gelungen war, etwas 
schneller zu reisen, ausrichten, er werde in wenigen Tagen in Ephesus eintreffen, 
man solle auf ihn warten10• Aber am Sonntag, dem 21. Juni, entJSchloß sich Cyrill, 
der sich wohl auch für das Konzil als Stellvertreter des römischen Bischofs ver-
stand, die Initiative zu ergreifen. Er ließ die Bischöfe für den anderen Tag in die 
große Kirche, die Maria geweiht war, einladen. Man schickte auch einige Bischöfe 
zu Nestorius und bat ihn, am anderen Tag zum Konzil zu erscheinen. Nestorius 
erklärte, er werde kommen, wenn dies angebracht seiH. Es gab aber eine große 
Zahl von Bischöfen, die überhaupt nicht damit einverstanden waren, daß das 
Konzil eröffnet würde, bevor die Antiochener erschienen waren; es ist uns jeden-
falls ein Protestbrief erhalten, der achrundsechzig Unterschriften trägt, unter denen 
sich auch, namentlich genannt, einundzwanzig Metropoliten befindenlI. Dieses 
• 2. Brief Crrills nach Alexandrien (ACO 1,1,1, S. 117,6). 
1 Papst Cölestin an Cyrill (ACO I, 2, S. 6, 21 H.). 
e Brief des Johannes und seiner Synode an den Kaiser (ACO 1,4, S. 41,1 H.). 
t Kaiserlicher Brief an die Synode (ACO I, 1, 1, S. 120, 15 f.). 
lt Brief des Johannes von Antiochien an Cyrill (ACO I, 1, 1, S. 119). 
11 Sitzungsprotolcoll vom 22. Juni 431 (ACO J, 1, 2, S. 8 f.l. 
11 Nicht etwa 48 Metropoliten, wie H. LECLERCQ, Histoire des Condles par C. J. 
Hefele, trad. par un Religieux Benedictin 2, 1, S. 297, Arun. 1 behauptet. Vgl. den 
Protestbrief (ACO 1,4, S. 27-30, bes. 28, 11-33). 
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Schreiben ist Cyrill überreicht worden, rdarin wurden kanonische Sanktionen .an-
gedroht für den Fa:1I, daß das Konzil tatsächlich gegen den Willen des Kaisers und 
gegen die kirchlichen Bestimmungen eröffnet werden sollte, bevor alle eingelade-
nen Bischöfe erschienen wären; auch die Vertreter des Papstes waren ja noch 
nicht angekommen. Cyrill hat sich von diesem Protest überhaupt nicht beein-
drucken lassen. Man versammelte sich am anderen Tag in der genannten Kirche, 
der General der kaiserlichen Leibgarde erschien, um zu protestieren; man brachte 
ihn aber mit einem Trick dazu, das kaiserliche Schreiben an die Synode zu ver-
lesen, dankte ihm dann für diese Verlesung und erklärte das Konzil für eröffnet 
und wies den General hinaus, da er ja mit der Erörterung des Dogmas nichts zu 
schaffen hätte. Dieser hohe staatliche Würdenträger war darüber so aufgebracht, 
daß er sofort einen Bericht an den Kaiser absandte13• 
Auf der Synode wurde das Glaubensbekenntnis verlesen; das Glaubens-
bekenntnis, denn es gab um diese Zeit nur ein einziges, jedenfalls für die Mehr-
heit des Episkopats, nämlich das nizänischeJ4• Die Ägypter, wahrscheinlich auch die 
Orientalen, hatten bis dahin von einem Glaubensbekenntnis von Konstantinopel 
noch nichts gehört. Der einzige, in dessen Schriften das Konstantinopolitanum 
erscheint, ist Nestorius; das fällt vor allem auf, wo es heißt: Der Mensch gewor-
den ist aus Heiligem Geist und Maria der Jungfrau. Dieser Abschnitt ist im 
Nizänum nicht enthalten; der marianische Abschnitt des Glaubensbekenntnisses 
findet sich also mehrfach bezeugt bei Nestorius16, nicht bei Cyrill. Nachdem das 
Glaubensbekenntnis verlesen war, ließ Cyrill durch den ersten seiner Notare, den 
Presbyter Petrus, den er mitgebracht hatte, seinen 2. Brief an Nestorius verlesen, 
der so anfängt: Es machen mich einige bei dir schlecht. Danach fragte Cyrill die 
Synode, ob dieser sein Brief übereinstimme mit dem Glaubensbekenntnis der 
318 Väter von Nizäa oder nicht. Als erster meldete sich Juvenal von Jerusalem 
zu Wort und erklärte, er nehme sowohl das Glaubensbekenntnis von Nizäa als 
auch den Brief des Cyrill an und stimme beiden Dogmen zu. Er stellte also in 
kühner EnlJschlossenheit den Streitbrief des CyriIl in seinem allerersten Votum 
mit dem Glaubensbekenntnis von Nizäa auf dieselbe Stufe18• Damit hat er etwas 
erreicht, was in der Geschichte der Kirche und der Konzilien gültig blieb; das 
große Konzil von Chalkedon jedenfalls ist ihm darin gefolgt. Wir haben einhun-
dertfünfundzwanzig namentliche Voten von Bischöfen, die zu dieser Frage Stel-
lung nehmen; die meisten sagen: Jawohl, dieser Brief des Heiligen Vaters Cyrill 
.18 Protestschreiben des Candldian an Cyrill und seine Anhänger (ACO 1,4, S. 31 f.). 
Kaiserliches Schreiben an die Synode, das auf den Bericht des Candidlan antwortet 
(ACO I, 1,3, S. 9 f.). 
14 Sitzungsprotokoll vom 22. Juni (ACO J, 1,2, S. 12 f.). 
15 1. Brief des Nestorius an Papst Cölestin (ACO 1,2, S. 13,20), 2. Brie! (ebda. 
S. 14,28 f.). 
11 Sitzungsprotokoll (ACO I, 1, 2, S. 13,26 H.). 
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stimmt mit dem Glaubensbekenntnis der dreihundertachtzehn Heiligen Väter 
überein. Manche gehen noch ein bißchen weiter und sagen: Cyri11 hat viel Licht 
in das Dogma gebracht17; Cyrill hat ausführlich erklärt, was im Glaubensbekennt-
nis nur ganz knapp gesagt ist18; Cyrill hat das Glaubensbekenntnis und die 
biblischen Traditionen und das Zeugnis der Väter eingeholt in seinem Brief19• Einer 
sagt sogar: Der Brief des Cyrill ist vom selben Heiligen Geist eingegeben, von 
dem das Glaubensbekenntnis in Nizäa eingegeben war20• Dies war das übliche 
Abstimmungsverfahren, wie es etwa der römische Senat übte; aus der christlichen 
Antike ist uns sonst nur das höchst interessante Protokoll von siebenundachtzig 
Vätersentenzen einer karthagischen Synode vom Jahr zweihundertsechsundfünfzig 
erhalten!!l. Wenn man die beiden Sentenzenkataloge miteinander vergleicht, muß 
man feststellen, daß die Karthager, bzw. die Nordafrikaner des 3. Jahrhunderts 
entschieden origineller waren als die Orientalen des 5. Jahrhunderts. Denn unter 
ihnen erklärten etliche Bischöfe überhaupt nur: Ich bin derselben Meinung wie 
mein Metropolit, der vor mir gesprochen hat22• Ein Ägypter sagt: Es ist völlig 
überflüssig, einen Ägypter nach dem rechten Glauben zu fragen. Der rechte 
Glaube der Ägypter und ihre volle übereinstimmung mit Cyrill verstehen sich von 
selbst23• Darin wird natürlich einiges über die Einstellung der Konzilsteilnehmer 
deutlich. Am interessantesten aber sind jene Äußerungen von Bischöfen, die nicht 
die Frage beantworten, ob der Brief des Cyrill mit dem Nizänum übereinstimmt, 
sondern die ihrerseits ein Glaubensbekenntnis ablegen und etwa 'erklären: Ich 
glaube und halte fest, wie die Väter gelehrt haben und möchte in diesem Glauben 
sterben24• Man gewinnt den Eindruck, daß diese Bischöfe nicht als Glaubens-
richter sprechen, sondern eher als Angeklagte, die sich zu verteidigen haben. 
Insofern ist es wohl nicht ganz aus der Luft gegriffen, wenn die Gegenpartei, die 
damals nicht gehört wurde, versichert, die Cyrillianer hätten etliche durch Ver-
sprechungen, etliche sogar durch Drohungen dazu gebracht, mit dem Konzil ein-
verstanden zu sein25• Wie dem auch sei, die schlußendlich ausgefertigten Akten 
geben nicht nur einhundertfünfundzwanzig Vätersentenzen zugunsten des Cyrill, 
sie bieten am Anfang eine Anwesenheitsliste mit einhundertfünfundfünfzig Na-
menta und am Schluß gar eine Unterschri.ftenliste mit einhundertsiebenundneun-
11 Ebd., S. 14,26; vgl. S. 23,18. 
18 Ebd., S. 14,2 ff. 
It Ebd., S. 15,3 ff. 
20 Ebd., S. 16,15 f.; vgI. Z. 28. 
IJ Carthaginense concilium sub Cypriano septimum, in: Patro)ogia Latina ed. Migne 
(PL) I1I, 1089-1116. 
11 Z. B. Maximos von Assos (ACO 1,1,2, S. 22, 4) und Theodor von Dodona 
(ebd., S. 23, 12). 
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U Ebd., S. 26,31 ff. 
U Ebd., S. 18, 17 f. 20 f. 32 f., S. 30,23 f. 
U Äußerung der Synode der Orientalen (ACO 1,4, S. 36, 8 ff.). 
U ACO I, 1, 2, S. 3-7. 
zig27; Cyrill selber berichtet nach Alexandrien, man sei mehr als 200 gewesen28• 
Man wird annehmen müssen, daß ein großer Teil der Unterschriften nachträglich 
geleistet wurde, nachdem die Dinge einmal 50 begonnen hatten und ihren Lauf 
nahmen. 
Nachdem Cyrill also durch die Einzelvoten und durch die Abstimmung der 
Synode insgesamt, jedenfalls was diesen seinen zweiten Brief angeht, rehabilitiert 
war, ließ er auch den zweiten Brief, den Nestorius ihm geschrieben hatte, vorlesen 
und danach fragte er wiederum die Heilige Synode, ob auch dieser Brief mit dem 
Glaubensbekenntnis von Nizäa übereinstimme. Wiederum prescht Juvenal von 
Jerusalem vor - man kann fragen, ob das purer Glaubenseifer war oder ob ihn 
sein Bestreben, sich mit Hilfe Alexandriens auf Kosten von Antiochien ein kleines 
Patriarchat zu schmieden, dabei antrieb; jedenfalls erklärte er, von einer über-
einstimmung des Briefes des Nestorius mit dem Nizänum könne keine Rede sein. 
Wir haben dann insgesamt vierunddreißig Einzelvoten, die alle den Brief des 
Nestorius ablehnen, die sich gegenseitig überbieten bis schließlich dahin, daß ge-
sagt wird: Wer den Nestorius nicht anathematisiert, der sei selbst im Anathem. 
Dann bricht die Reihe der Voten ab, es werden nur noch eine Reihe von Zu-
rufen aus der Menge der Bischöfe verzeichnet, nämlich: Nestorius sei im Banne! 
Jeder sei im Banne, der es mit Nestorius hält USW.29• Mit vierunddreißig Voten 
War man also am Ziel, für die Rehabilirierung des Cyrill hat man einhundertfünf-
undzwanzig gebraucht. Später wurden weitere Abschnitte aus Werken des Nesto-
rius vorgelesen; der Obernotar Petrus von Alexandrien erklärt zuvor blauäugig: 
Wir haben Auszüge aus den Werken des Nestorius zur Hand, sollen wir sie vor-
lesen? Und einer der Bischöfe verlangt, sie sollen vorgelesen werden30• Der Protest 
gegen diese Abschnitte aus den Werken, hauptsächlich aus den Predigten, des 
Nestorius ist genauso deutlich wie der gegen seinen zweiten BriefSt. Man wird 
sich allerdings wohl hüten müssen, die Aussagen allzu wörtlich zu nehmen. Wenn 
Camelot schreibt, ein Bischof habe diese Gotteslästerungen nicht mehr hören 
können, sondern sich die Ohren zugehalten, dann ist dies wörtlich aus dem 
Munde dieses Bischofs übernommen32; aber es ist doch fraglich, ob er sich wirk-
lich die Ohren zugehalten hat, wahrscheinlich hat er sie eher gespitzt. 
Die Zitate aus den Predigten des Nestorius waren äußerst geschickt aus-
geWählt. Das letzte sagt etwa folgendes: Ihr, so redet Nestorius seine große 
27 Ebd., S. 55-64. 
28 3. Brief des Cyrill nach Alexandrien (ACO r, 1, 1, S. 118,3). 
19 ACO J, 1,2, S. 31,15-36,7. 
30 Ebd., S. 45,4 ff. 
31 Ebd., S. 52,9 ff. 
3~ P. TH. CAMELOT, Ephesus und Chalcedon, Mainz 1963 = Geschichte der öku-
meruschen Konzilien, Bd. 2, S. 58, uuter Verweis auf ACO 1,1,2, S. 31-36. 
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Gemeinde in Konstantinopel an, ihr seid ja nicht schuld, wenn ihr falsche Vor-
stellungen habt; schuld sind die Hirten, die euch nicht recht belehrt haben. Der 
Presbyter und Notar Petrus aus Alexandrien kommentiert: Sagt er hier nicht 
selbst, daß er neue Lehren aufgebracht hat, Lehren, die keiner seiner Vorgänger 
in Konstantinopel bisher verkündete?88. Im Anschluß daran wird ein Brief des kar-
magischen Erzbischofs Capreolus vorgelesen, welcher nicht hatte zur Synode 
kommen können, sondern nur seinen Diakon Bessula geschickt hatte. An sich war 
nicht der Karthager eingeladen worden; die Einladung galt dem Augustinus per-
sönlich34, obwohl er nicht Metropolit, sondern Bischof eines verhältnismäßig 
unbedeutenden Städtchens war. Man wußte aber am Kaiserhof wohl nicht nur, 
daß Augustinus ein großer Theologe war, sondern die Leporius-Affäre - mag sie 
nun historisch, oder von Johannes Cassian erfunden sein - war offenbar im 
Osten bekanntgeworden. Augustinus soll einen gallischen Mönch, der nach Afrika 
gekommen war, von einem Irrglauben befreit haben, der akkurat mit dem über-
einstimmt, was Nestorius lehrte35• Da die Namen Leporius und Nestorius so 
außerordentlich ähnlich sind, ist der Verdacht, diesen Leporius habe es nie gege-
ben, gemeint sei Nestorius, dem man mit dieser Legende eine goldene Brücke 
bauen wollte, nicht von der Hand zu weisen3'. Capreolus berichtet, Augustinus 
sei inzwischen gestorben; er selber könne auch nicht kommen; Afrika sei unsicher 
gemacht durch die Wandalen. Darüber wußte der Kaiser natürlich Bescheid; er 
hat ja versucht, sich einzuschalten, aber vergebens. 
Interessant ist auch, daß Capreolus in seinem Brief die heilige Synode auf-
fordert, Neuerungen im Glauben zu verhindern87. Man sieht also, wie gut der 
Brief sich an das letzte Nestoriuszitat anschließt, das man ausgewählt hatte, um 
ihn als Neuerer zu entlarven. Die Konzilssitzung vom 22. Juni lief also keines-
wegs aufs Geratewohl ab, sondern war von einem Könner vorbereitet. Danach 
wurde, nachdem unter anderem auch der Brief des Papstes an Cyrill, außerdem 
Cyrills dritter Brief an Nestorius, dem die berühmten zwölf Anathematismen 
angehängt sind, verlesen war und diese Schriftstücke ohne Abstimmung zu den 
Akten genommen worden waren38, die Absetzung des Nestorius ausgesprochen, 
und zwar nachdem man ihn noch zweimal an diesem Montag, dem 22. Juni, vor 
das Konzil zu laden versucht hatte. Nestorius ließ sich beide Male von den ab-
gesandten Bischöfen gar nicht sprechen. Man glaubte, mit dreifacher Vorladung-
die inoffizielle vom Vortag wird einfach dazugezählt - den Kanones Genüge 
S3 ACO I, 1,2, S. 52, 3-8. 
34 Ebd., Z. 23. 
36 Vgl. Leporii presbyteri libellus emendationis: PL 31, S. 1221-1230, bes. 1223. 
ae R. WEIJENBORG, Leo d. Gr. und Nestorius. Erneuerung der Fragestellung, in: 
Augustinianum 16, 1976, S. 353-398. 
37 ACO I, 1, 2, S. 53, 16 f. 
18 Ebd., S. 36. 
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getan zu haben39, und stellte dem Nesoorius eine Sentenz zu, die sagt, Jesus 
Christus, den er zu lästern gewagt habe, setzte ihn ab, ihn, den neuen Judas, und 
schließe ihn aus aller priesterlichen Würde aus40. Am Tag darauf schickte Nesto-
mus selbst einen Protestbrief an den Kaiser, der allerdings nur noch wenig Unter-
schriften trägt41; auch der General der Leibgarde Candidian sandte ein Schreiben 
an den Kaiser, in dem er dieses ganze Verfahren als rechtswidrig darstellt42. 
Am 26. Juni schließlich treffen die Antiochener ein, etwa 50 an der Zahl und 
sie werden sofort von den Bischöfen des Konzils über das bisher Geschehene 
informiert. Es wird ausdrücklich erzählt, sie hätten noch nicht einmal die Zeit 
gehabt, den Staub der Reise abzuwaschen. Sie nahmen aber auch, nachdem ihnen 
die Ergebnisse der Konzilssitzung vom 22. Juni bekanntgeworden waren, sich nicht 
die Zeit, unter die Dusche zu gehen, sondern hielten auf der Stelle selber ein 
Konzil, setzten Cyrill und Memnon ab, weil sie gegen kaiserliche Order und gegen 
die Kanones verstoßen hätten48. Auch dies wird dem Kaiser mitgeteilt44• 
Man kann sich vorstellen, in welche Verlegenheit der Kaiser kam. Er hatte 
eine Synode einberufen, die das Dogma klären und den Frieden in der Kirche 
herstellen sollte. Er wußte, welche Gefahren auf Synoden lauerten, er hatte des-
wegen ausdrücklich Parteiungen und Anschuldigungen während des Konzils ver-
boten. Nun mußte er erleben, daß sich zwei Konzilien etabliert hatten, die weiter-
hin nebeneinander her tagten, gewiß mit dem Unterschied, daß das eine sicher 
über einhundertfünfzig, wenn nicht sogar mehr Mitglieder verfügte, das andere 
nUr über knapp fünfzig. Die erste Reaktion des Kaisers war die, daß er die 
Sitzung Vom 22. Juni für null und nichtig erklärte45• Als ihm dann aber auch der 
Bericht über die Synode der Antiochener - über das Konziliabulum, wie man zu 
sagen pflegt - auf den Tisch gelegt wurde, und Candidian, sein Beauftragter, für 
die Antiochener eintrat, hat er in einem neuen Schreiben erklärt, er akzeptiere alle 
drei Absetzungen, die des Nestorius, die des Cyrill von Alexandrien und die des 
Memnon von Ephesus46• Dem Nestorius wurde wenige Tage darauf bedeutet, man 
werie ihm keine Schwierigkeiten machen, falls er in sein Heimatkloster in der 
89 Ebd., S. 8-12. 
40 Ebd., S. 54,17 ff. = Conciliorum Oecumenicorum Decreta, 31973 (COD), S. 61 f. 
41 ACO 1,4, S. 30 f.; es schlossen sich immerhin 14 Metropoliten dem Protest des 
Nestorius an. Danach wird auf alle übrigen verwiesen, ohne daß Namen genannt 
werden. 
C2 Der Brief des Candidian an den Kaiser scheint nicht erhalten zu sein; aber er 
berichtete darüber auf der Synode der Orientalen (ACO 1. 4, S. 34,30 f.); Reaktion des 
Kaisers (ACO 1,3, S. 91,23 ff.). 
ca ACO 1,4, S. 33-38: 54 Unterschriften, davon 18 Metropoliten. 
c, Ebd., S. 39 u. 40 f. 
45 ACO 1,3, S. 91, 33 ff. 
48 ACO 1. 1,3, S. 31 f. 
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Nähe von Antiochien zurückzukehren wünsche47 ; Nestorius wünschte dies und 
wurde dorthin zurückgebracht48• Die beiden anderen Bisdlöfe wurden in Haft 
genommen49, denn dies war die einzige Weise, wie man der Absetzung den Nach-
druck verschaffen konnte. Aber während die Orientalen mehr oder weniger 
resignierten, wenn sie auch immer wieder versuchten, die Rede auf Nestorius zu 
bringen, haben die Cyrillianer mit äußerster Entschiedenheit gegen die Absetzung 
und Verhaftung ihrer beiden Präsidenten protestie~o. 
In der Zwischenzeit waren Anfang Juli die Legaten des römischen Papstes 
erschienen, es war für sie eine neue Sitzung gehalten worden, auf der von allem 
bisher Geschehenen berichtet wurde; sie verlangten Einsicht in die Akten und eine 
neue Sitzung, auf der die Akten vom 22. Juni verlesen wurden, und stimmten 
dann dieser Entscheidung im Namen des Papstes ZU51• Der Papst hatte ihnen ja 
den Auftrag gegeben, sich in allem an Cyrill zu halten52, als ob er vorausgesehen 
hätte, was sich dann in Ephesus zutrug. Der Kaiser erklärt sich damit einver-
standen, daß beide Synoden Abgesandte nach Konstantinopel schicken53, die aber 
nur zum Teil in die Stadt hineingelassen werden; die Orientalen müssen auf der 
asiatischen Seite in Chalkedon bleiben, sie richten gar nichts ausM • Inzwischen 
gelingt es Cyrill, sich der Haft in Ephesus zu entziehen und Ende Oktober trium-
phal nach Alexandrien zurückzukehren. Rechtlich war er abgesetzt und diese 
Absetzung hatte der Kaiser bestätigt. Aber diesem Absetzungsurteil nachträglich, 
nachdem Cyrill nach Alexandrien zurückgekehrt war, Gültigkeit zu verschaffen, 
hätte bedeutet, wenigstens ein Armeekorps nach Ägypten zu entsenden. Der Kaiser 
hat vernÜDftigerweise davon Abstand genommen; er hat stattdessen an die Synode 
geschrieben, die Bischöfe seien hiermit entlassen und es seien Cyrill und Memnon 
als weiterhin im Amt zu betrachten; er habe das Seine getan, Gott wisse, wer die 
Quertreiber und Hetzer gewesen seien55• Aber schon im Jahr darauf hat der 
Kaiser einen Sonderbeauftragten durch den ganzen Orient und nach Ägypten 
geschickt, der alles tun sollte, den Kirchenfrieden wiederherzustellen56• Dies gelang 
dann auch im Frühjallr 433, nachdem zuvor schon Cyrill einem der Antiochener 
47 ACO 1,1,7, S. 71. 
48 Ebd . 
• 8 Bericht des Comes Johannes (ACO 1,1,7, S. 67 f.). 
so ACO I, 1, 3, S. 65 f. 
51 Ebd., S. 53~3. 
It ACO 1,2, S. 25. 
SI Brief der Synode an den Kaiser (ACO I, 1, 3, S. 33,22) und an ihre nach Konstan-
tinopel abgeordneten acht Legaten (ebd., S. 34,4 ff.). 
5. Vgl. Briefe der Legaten der Orientalen an ihre Synode in Ephesus (ACO I, 1,7, 
S. 76.77.81), Bericht des Theodoret an Alexander von Hierapolis (ebd., S. 79 f.) und 
die drei Bittgesuche an den Kaiser (ebd., S. n-76). 
55 Ebd., S. 142. 
51 ACO I, 1, 4, S. 3 ff. 
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gestattet hatte, in seiner Kirche zu predigen67• Cyrill ging sogar einen Schritt 
weiter: Nachdem er mit großer Erleichterung erfahren hatte, daß man ihm nicht 
die Zurücknahme seiner Äußerungen abverlangte, sondern die Orientalen sich 
schließlich bereitfanden, die Lehren des Nestorius zu verurteilen, und seine Ab-
setzung gutzuheißen, ist auch Cyrill den Orientalen ein großes Stück entgegen-
gekommen, indem er nämlich als Grundlage für die Union einen Text akzep-
tierte58, der ganz und gar aus antiochenischer Sicht verfaßt war und der sogar an 
einer Stelle weit hinter dem zurückblieb, was er in seinem vierten Anathematismus 
gesagt hatte. In dem vierten Anathematismus sagt er nämlich, daß alle Aussagen 
der Schrift auf ein- und dieselbe Person des Erlösers zu beziehen sind59; in der 
Unionsformel heißt es: Die über Gott sprechenden Männer (das heißt die Verfas-
ser der Heiligen Schrift) haben einige Äußerungen auf die Person des Erlösers 
bezogen, andere dagegen entsprechend .der einen und wieder andere entsprechend 
der anderen Natur ausgesagt60. 
B. Der Glaube an den einen Christus 
Auf der Sitzung vom 22. Juni, die allein zählt, alles andere sind allenfalls 
noch Bestätigungen und Wiederholungen, wurde die Frage gestellt und beant-
Wortet, ob der zweite Brief des Cyrill und ob der zweite Brief des Nestorius mit 
Nizäa übereinstimmen. Nun ist diese Frage nicht ganz allgemein in dem Sinne zu 
verstehen, daß man natürlich bei theologischen Äußerungen fragen muß, ob sie 
mit dem Glaubensbekenntnis im Einklang sind. Vielmehr hatte Cyrill sich in 
seinem zweiten Brief ausdrücklich auf das Nizänum berufen, hatte dem Nestorius 
das Nizänum vorgehalten61; Nestorius hatte ihm recht überlegen oder vielleicht 
recht schulmeisterlich Fehler in der Deutung dieses Glaubensbekenntnisses ange-
kreidet62• Der ganze Streit ist im Grunde ausgebrochen, weil Nestorius sich 
weigerte, Maria den schon traditionellen Titel theot6kos (Gottesmutter) zu geben, 
freilich nicht, weil er kein Marienverehrer gewesen wäre, genausowenig wie 
Cyrill, weil er ein besonderer Marienverehrer gewesen wäre, ihr diesen Titel gab. 
Man hätte vielleicht sogar bei Nestorius ein größeres Interesse an Maria feststellen 
können als bei Cyrill63 ; Cyrill hat den Titel theot6kos in seinen zahlreichen und 
G7 Ebd., S. 9-14. 
aa Friedensbrief des Cyrill mit der Unionsformel (ebd., S. 15-20). Die Unionsformel 
auch in: Denzinger-Schönmetzer, Enchiridion symbolorum (DS) 271-273. 
n DS 255. 
eo DS 273. 
81 ACO J, 1,1, S. 26,20 ff. = COD (vgl. Anm. 40) S. 41,10 ff. 
6! ACO I, 1, 1, S. 29, 15 ff. = COD S. 45, 15 ff. 
e8 V gl. Anm. 1S. 
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umfangreichen Schriften vor der Kontroverse überhaupt nicht64• Es ging ihm auch 
jetzt nicht um Maria, es ging ihm um Christus; es ging darum, ob das Mensch-
liche, das heißt also Geburt, Leiden, Tod, Auferstehung, von dem Gottessohn aus-
gesagt werden kann und muß, oder ob diese Niedrigkeitsaussagen einem anderen 
neben dem Gottessohn zuzuschreiben sind. 
Nes1!orius, Ider ja von der Geschichte recht übel behandelt wurde, ist, das wird 
man sagen müssen, ein übereifriger Ketzer-Bekämpfer gewesen. Schon in seiner 
ersten Predigt hatte er dem Kaiser zugerufen: Kaiser hilf mir im Kampf gegen die 
Häretiker und ich helfe dir im Kampf gegen die Perser65• Nestorius war davon 
übetzeugt - das darf man ihm glauben -, daß die, welche Maria den Titel 
Gottesgebärerin gaben, von Christus eine falsche Vorstellung hatten, daß sie 
entweder das Menschliche in Christus so sehr verkürzten, daß sie keine mensch-
liche Seele in ihm annahmen, oder gar sein göttliches Wesen in der Geburt aus 
.der Jungfrau seinen Anfang nehmen ließen66 • Deshalb meinte er, es sei besser, von 
der Christo-tokos zu sprechen, weil Christus eine Bezeichnung sei, die beides 
zusammenfaßt, das Göttliche und das Menschliche, und daher als Subjekt in Aus-
sagen geeignet sei, welche beide Aussagenreihen miteinander verbinden67• Hinter 
dieser Sorge des Nestorius steht die alte antiochenische Angst vor dem Spott der 
Heiden. Grillmeier hat gezeigt, daß Diodor von Tarsus, mit dem ja die antioche-
nische Christologie eigentlich beginnt, recht entsetzt gewesen ist darüber, daß 
Kaiser Julian, den wir den Apostaten nennen, den "Galiläern" vorwarf, sie 
verehrten einen Menschen als ihren Gott08• Nestorius erklärt ausdrücklich: "Alles 
was ich sage, hat den Sinn, uns den Vorwurf der Anthropolatrie oder gar der 
Nekrolatrie 7U ersparen6g", also den Vorwurf, die Christen beteten einen Men-
schen oder gar einen Toten an. Was ursprünglich die antiochenische Christologie 
belastete, war die Kapitulation vor dem Ärgernis, welche freilich von Johannes 
ChrysostJomus nicht mitvollzogen worden war; er schreibt ausdrücklich: Wenn 
dich einer fragt, ob du den Gekreuzigten anbetest, dann gestehe frohen Herzens, 
daß du's tust; wenn er dich verlacht, dann weine über ihn, er ist auf dem Weg 
des Unheils70• Die offizielle antiochenische Theologie versuchte den anderen Weg, 
versuchte, das Ärgernis zu umgehen, und erklärte: Nein, alle diese Aussagen: 
geboren, gelitten, gesrorben, auferstanden, die beziehen wir natürlich nicht auf 
S4 G. JOUASSARD, La date des ecrits antiariens de St. Cyrille d'Alexandrie, Revue 
Benedictine 87, 1977, 173 n. 6. 
G5 Erste Predigt des Nestorius, zitiert von Sokrates in seiner Kirchengeschjchte VIT, 
29 (PG 67,804B). 
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6S Brief des Nestorius an Papst Cölestin (ACO 1,2, S. 13,9 ff.). 
S7 Vgl. Anm. 5 und 2. Brief an Cyrill (ACO I, 1, 1, S. 30,10 ff.; COD S. 46,20 ff.). 
es A. GRILLMEIER, Jesus der Christus im Glauben der Kirche I, 1969, S. 587 f. 
Ge Nestorius Predigt VIII (Loofs 248,20), Predigt IX (Loofs 262,9 f.). 
70 Johannes Chrysostomus 4. Predigt über den 1. Korintherbrief PG 61, 30-40. 
das Gö~tliche in Christus, sondern auf <las Menschliche in ihm. Sie verwendete 
also zwei Subjekte, jedenfalls zwei grammatische Subjekte, und so kommt der 
Verdacht auf, man dächte auch an zwei Handlungssubjekte, kurz an zwei Per-
sonen in Christus. Nestorius war zunächst von Cyrill nur aufgefordert worden, 
doch das Wort Theotokos zu verwenden, weil dadurch der Skandal aus dem 
Wege geräumt wäre71• Man kann in der Tat sagen, daß Nestorius und die Antio-
chener insgesamt das ablehnten, was die spätere Theologie die Idiomenkommu-
nikation nennt; der Testfall für die Idiomenkommunikation ist aber der Titel 
Gottesmutter für Maria. Wenn sich auf den Gottessohn selbst die menschlichen 
Widerfahrnisse beziehen, dann ist er geboren worden, dann hat er eine Mutter, 
dann ist sie die Gottesgebärerin. 
Cyrill zitiert also dem Nestorius gegenüber die große Synode, welche gesagt 
habe, daß der eingeborene, der Natur nach aus dem Vater gezeugte Sohn, der 
wahre Gott aus dem wahren Gott, das Licht aus dem Licht, durch den der Vater 
alles geschaffen hat, selbst herabgekommen ist, Fleisch geworden ist, Mensch 
geworden ist, gelitten hat, am dritten Tag auferstanden ist, und in die Himmel 
zurückgekehrt ist111• Das ist der zweite Artikel des nizänischen Glaubensbekennt-
nisses, der hier in der Weise aufgeteilt ist, daß der erste Teil des Artikels, welcher 
die sogenannte Theologia enthält, also die Aussage über den prä existenten Gottes-
sohn, von Cyrill insgesamt als Subjekt verstanden wird, und der zweite Teil, also 
der Teil, der die Oikonomia enthält, also das Heilshandeln Gottes im Christus-
ereignis, als Prädikat von diesem Subjekt ausgesagt wird. Cyrill schließt daraus, 
daß der Logos mit sich ein beseeltes Fleisch der Hypostase nach vereinigt hat, 
nicht etwa ein Prosopon hinzugenommen hat, erklärt aber ausdrücklich, <laß da-
mit der Unterschied der Naturen nicht aufgehoben sei". In seinem dritten Brief, 
der ja, wie ich schon sagte, von der Synode nicht ausdriicklich approbiert, sondern 
nur zur Kenntnis und zu den Akten genommen wurde, spricht er so ähnlich: "Im 
Gefolge der Heiligen Väter von Nizäa sagen wir, daß der eingeborene Logos, der 
aus dem Wesen des Vaters selbst gezeugt ist, der wahre Gott aus dem wahren 
Gott, das Licht aus dem Licht, durch den alles geworden ist, im Himmel und auf 
Erden, wegen unseres Heiles herabkam, sich selbst zur Entäußerung herabließ, 
Fleisch wurde und Mensch wurde, das heißt Fleisch annahm aus der heiligen 
Jungfrau" - hier wird zum ersten mal Maria erwähnt - "und es vom Mutter-
schoße an zu seUlem eigenen machte und sich so einer Geburt unterzog wie wir 
und hervorging als Mensch aus der Frau7'." Wiederum ist der erste Teil des 
zweiten Glaubensartikels Subjekt, der zweite Teil Prädikat der Aussage. Nestorius 
versteht das nizänische Glaubensbekenntnis anders; er wirft dem Cyrill vor, der 
11 CyriJIs 1. Brief an Nestorius (ACO I, 1, 1, S. 24, 25). 
1! ACO I, 1, 1, S. 26, 20 H. = COD S. 41, 10 H. 
73 ACO 1,1,1, S. 26, 25-5. 27,5 = COD S. 41,22 ff. 
" ACO 1,1, 1, S. 35, 12-19 = COD S. 50,33 H. 
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mißverstehe die Väter, wenn er meinte, sie hätten den dem Vater gleichewigen 
Logos leidensfähig genannt. Aber, so erklärt er, "der Ch?r der Väter hat ~icht ~e 
we'nsgleiche Gottheit leidensfähig genannt, noch auch die dem Vater gleichewIge 
jüngst geboren, noch auch auferstanden die Gottheit, die den zerstörten Tempel 
wieder aufgerichtet hat15". Nestorius als echter Antiochener ist an der Trennung, 
an der Unterscheidung interessiert. Außerdem ist auffällig, daß Nestorius hier so-
fort den Schritt vom Konkretum zum Abstraktum tut. Cyrill hatte gesagt: der 
Logos selbst, der Gottessohn selbst; Nestorius sagt: Du i~rst ruch, wenn du 
meinst die Väter hätten die Gottheit leidensfähig genannt, hätten der Gottheit , 
das Leiden zugeschrieben. Gewiß ist das aber bei Nestorius kein böser Wille, 
denn dort wo er Cyrill zustimmt, verfährt er genauso, da sagt er nämlich: "Es ist 
schön und richtig zu bekennen, daß die Natur der Gottheit sich das zu eigen ge-
macht hat, was diesem - zuvor ist vom Tempel, bzw. vom Leib die Rede -
gehört76." Cyrill hatte nur, und dies im Gefolge von Gregor von Nyssa und 
Athanasius erklärt, der Gott-Logos habe sich alles Menschliche zu eigen gemacht, 
so daß es nun sein ist, so sehr sein ist, daß es von ihm ausgesagt werden kann 
und muß. Während das Anliegen der Antiochener in diesem Zusammenhang dies 
war, das Göttliche aus dem Leiden herauszuhalten, das heißt also, einen Gottes-
begriff zu präsentieren, mit dem man sich auch vor Philosophen sehen lassen 
konnte, war das Anliegen der Alexandriner ein soteriologisches. Sie wollten 
bekennen können, daß Gottes Sohn selber nicht nur die Wesensbestandteile des 
Menschen angenommen, sondern alle Erfahrungen des Menschen auf sich bezogen, 
ja sich selbst ins Geborenwerden, ins Wachsen, ins Sterben hineinbegeben hat. 
Nestorius akzeptiert wie gesagt, den Grundgedanken dieser Aneignungslehre, 
erklärt aber wörtlich: "Wenn man nun aber dem Wort oikeiotes, Zugehörigkeit, 
auch noch die Eigenschaften des angehefteten Fleisches, nämlich Geburt, Leiden 
und Tod aufbürdet, dann ist dies Geistesverwirrung nach Art der Griechen77." 
Nestorius lehnt also entschieden die Aneignungslehre in ihrer vollen Konsequenz, 
das heißt die Communicatio idiomatum, den Austausch der Eigenschaften des 
Göttlichen und des Menschlichen in Christus ab. 
Nestorius selber legt das Nizänum so aus: "Die Väter haben zuerst die fünf 
gemeinsamen Namen von Gottheit und Menschheit, nämlich Herr und Jesus und 
Christus und Eingeborener und Sohn" - auch diese Reihenfolge ist offenbar die 
des Konstantinopolitanums, nicht die des Nizänums - "als Fundament gelegt 
und dann darauf die Lehre von der Menschwerdung, der Auferstehung und dem 
Leiden aufgebaut78." Nestorius versteht als Subjekt der Aussage des zweiten 
Artikels im Glaubensbekenntnis nicht etwa die gesamte Theologia, sondern nur 
7S ACO 1,1,1, S. 29, 22 ff. = COD S. 45,21 ff. 
78 ACO I, 1, 1, S. 31, 24 f. = COD S. 49,2 ff. 
77 ACO 1,1,1, S. 31,28 f. = COD S. 49,5 ff. 
78 ACO 1,1,1, S. 29, 27 ff. = COD S. 45,36 ff. 
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den Ausdruck: "der Herr Jesus ChristuS, der eingeborene Sohn." Alles, was folgt, 
sind dann zwei Prädikate, nämlich zuerst die Aussagen der Theologia, und dann 
die Aussagen der Oikonomia. Stellen wir uns nun dieselbe Frage, die Cyrill dem 
Konzil gestellt hat: Welche Interpretation stimmt mit dem Nizänum, stimmt mit 
dem Anliegen der Väter von Nizäa überein? Die des Cyrill, welche behauptet, der 
ganze Abschnitt 2a sei Subjekt, der Abschnitt 2b sei Prädikat, oder die des 
Nesrorius, welche behauptet, auch 2a sei Aussage, genauso wie 2b, nämlich 
Hoheitsaussage, welche über das Subjekt: "unseren Herrn Jesus Christus, den 
einzigen Sohn" gemacht wird? Es kann wohl kein Zweifel sein, daß die Synode 
samt Cyrill im Unrecht ist; denn die Väter von Nizäa wollten sagen: Der Sohn ist 
homoousios. Das Homoousios ist für sie Prädikat zu dem Subjekt "Unser Herr 
Jesus Christus". Wo Cyrill also den ganzen Komplex 2a, die ganze Theologia als 
Subjekt zusammenfaßt, versteht er die Väter in einem vordergründig gramma-
tischen Sinn falsch. Nestorius dagegen ist sicher im Recht, denn die Väter wollten 
VOll dem, der Sohn ist und der als Sohn verehrt wird und der immer schon Sohn 
genannt wird, im Glaubensbekenntnis, das ja auf der Taufformel aufbaut, be-
kennen, daß er wirklich mit dem Vater wesensgleich ist. Für die Väter von Nizäa 
war nicht nur das homoousios, sondern auch "Gott von Gott, Licht von Licht" 
usw. Aussage über unseren Herrn Jesus ChristuS; also auch der erste Teil des 
Zweiten Artikels ist Prädikat, nicht nur der zweite. Nestorius kann auch eine 
Reihe von Bibelstellen anführen und z. B. darauf hinweisen, daß der berühmte 
Hymnus im Philipperbrief ganz und gar ausgesagt ist von dem Jesus Christus, 
und nicht etwa von dem wesensgleichen Gottessohn79• 
Wenn wir aber nun über diese rein grammatikalische Analyse der Aussage des 
Nizänums hinaus zur theologischen Analyse schreiten, wird man zugeben, daß 
die Sache sich wieder anders darstellt. Denn die Väter von Nizäa wollten zwar 
sagen, daß der Sohn mit dem Vater wesensgleich ist. Aber dabei ging es ihnen 
nicht um Trinitätsspekulation, sondern darum, daß eben dieser wesensgleiche 
Gottessohn Mensch geworden ist und nicht etwa, wie Arius es sich vorgestellt 
hatte, ein erstes Geschöpf, welches Gott zwar nahesteht, aber doch eben geschöpf-
lieh ist und insofern von vornherein in die Welt des Werdens gehört, sich also 
nicht einer völlig neuen Situation unterzieht, wenn "das Wort Fleisch wird". Die 
Väter wollten sagen: Gottes Sohn selber w'lrde Mensch, ist geboren worden, hat 
gelitten, ist gestorben, denn nur so ist unser Heil garantiert; dieses Geschöpf, das 
~rius sich ausgedacht hat, könnte das Heil nicht bringen, weil es nicht das Leben 
IS~. Also ist, theologisch gesprochen, die Auslegung des Nizänums, die Cyrill 
bIetet, im Recht, und insofern sind die Voten der Bischöfe und ist das Gesamt-
Urteil der Synode von Ephesus zutreffend: Es ist nicht nur möglich, sondern es ist 
notwendig, die Niedrigkeitsaussagen von dem Sohn Gottes selbst zu machen, 
und nieht von einem anderen neben ihm, und werde der auch nur rarione 
79 ACO I, 1, 1, S. 30, 4 ff. = COD S. 46, 5 ff. 
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von dem Sohn Gottes unterschieden. Man wird zwar sagen müssen, daß 
NestorülS kein Nestorianer war, daß er nicht an zwei Personen in Christus 
geglaubt hat, die etwa nur kooperiert hätten, daß er nicht wirklich zwei 
Söhne gelehrtt hat, den Sohn Gottes und neben ihm den Menschensohn, 
sondern daß er wohl an den einen Christus geglaubt hat; 'aber man wird 
auch sagen müssen, daß seine Position für die Theologie oder für alle Glaubens-
aUJSsagen verhängnisvoll geworden wäre. Im Grunde läßt nämlich Nestorius nur 
Aussagen zu, die ihrer Struktur nach analytische wären. Es kann nur das, so sagt 
er, von dem Subjekt "Christus Jesus" ausgesagt werden, was im Subjekt schon 
angesprochen ist; nur wenn, so erklärt er, diese Bezeichnung der Person beide 
Naturen umfaßt, nur dann kann sie auch die Hoheits- und Niedrigkeitsaussage 
tragen. Es bliebe dann aber doch die Frage, wieso denn diese Bezeichnung, "unser 
Herr Jesus Christus" einen solchen komplexen Inhalt hat, wie denn da Göttliches 
und Menschliches zusammenkommen. Die eigentlichen Heilsaussagen sind, weil 
sie auf Geschichte basieren, ihrer Struktur nach nie analytisch, sondern immer 
synthetisch. Analytische Urteile freilich erregen nie Anstoß, weil sie ja nur aus-
sprechen, was zuvor schon vom Verstand anerkannt war. Wir sehen, wie diese 
Struktur der Aussagen dem Versuch dient, dem Ärgernis zu entgehen. Das ist ein 
legitimes Anliegen, kann aber nicht das letzte Maß der Theologie sein. Selbst 
wenn man Nestorius persönliche Rechtgläubigkeit zugesteht, das heißt also den 
vollen Glauben an den einen Herrn Jesus Christus, und ihn frei sprechen muß 
von dem Versuch, den Christus auseinanderzureißen, wird man doch zugeben 
müssen, daß eine Synode, wenn sie zwischen der theologischen Sprechweise des 
Nestorius und der des Cyrill zu wählen hatte, nicht anders konnte, als sich für 
Cyrill und gegen Nestorius auszusprechen. Nicht nur aus der Unionsformel von 
4338°, deren Kern die Antiochener schon in Ephesus formulierten81, sondern schon 
aus dem vor der Synode geschriebenen Brief des Johannes von Antiochien an 
Nestorius, geht mit aller Klarheit hervor, daß auch die Mehrheit der Antiochener 
Maria Gottesgebärerin nennen und dem einzigen Sohn Gottes selbst die Geburt 
aus der Jungfrau zuschreiben wollten. Johannes erklärt sogar ausdrücklich, daß 
die überflüssige, nur aus Furcht vor Häresie geborene Genauigkeit des Nestorius 
die Lehre vom ganzen Heilsgeschehen in Gefahr bringt. Wenn man Maria nicht 
Gottesgebärerin nennen darf, dann ist "der nicht Gott, der das geheimnisvolle 
Heilswerk für uns auf sich genommen hat; dann hat nicht der Gottlogos selbst 
sich entäußert bis zur Knechtsgestalt und jenes übermaß an Menschenliebe 
gezeigt, das doch die Schriften nachdrücklich bezeugen8!". Die Bedenken der 
Antiochener gegen Cyrill sind darin begründet, daß sie in seinen Schriften gegen 
Nestorius Appolinarismus und Theopaschitismus fanden" . 
.. OS 271-273. 
81 Schreiben an den Kaiser (ACe I, 1,7, S. 70). 
81 Ace I, 1, 1, S. 95,19 ff. 
83 Vgl. Bekämpfung der zwölf Anathematismen durch Theodoret (ACe I, 1, 6, 
S. 107-144) und Andreas von Samosata (ACe I, 1, 7, S. 34-62); ja noch nach der 
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Man könnte sich durchaus denken, daß schon in Ephesus, falls eine Gesamt-
synode zustandegekommen wäre, ein Glaubensdokument von der Art der 
Unionsformel von 433 verabschiedet worden wäre. Es wäre der Gesamtsynode 
leicht gefallen, sich darauf zu einigen, daß man, unter Betonung der Leidens-
unfähigkeit der göttlichen Natur und der Vollständigkeit der menschlichen in 
Christus, doch der Person des Logos selbst die Kenosis, das Geborenwerden, 
Leiden, Sterben und Auferstehen zuschreiben muß. Man weiß nicht, wie Nesto-
rius reagiert hätte; nachdem er schon dem Theot6kos-Titel trotz einiger Vor-
behalte grundsätzlich zugestimmt hatte, hätte er, nach genügender Klärung der 
Ansichten, vielleicht zugestimmt. Hätte er dies aber nicht getan, dann wäre auch 
einer Gesamtsynode nichts anderes übrig geblieben, als Nestorius zu verurteilen. 
Man könnte sich denken, daß irgendwo im Osten ein Bischof ganz im Sinne des 
Nestorius gepredigt hätte, ohne dadurch bei seinen Gläubigen Anstoß zu erregen. 
Wenn aber einmal Ärgernis entstanden und eine Synode mit der Frage befaßt 
war, konnte man weder einer Entscheidung ausweichen, noch eine Theologie 
rechtfertigen, welche das ganze Heilshandeln des Erlösers nicht dem Gortessohn, 
sondern nur dem Menschen Jesus zuschrieb. Wer daran trotzdem hätte festhalten 
wollen, hätte als Nestorianer im technischen Sinn des Wortes gelten müssen, selbst 
wenn er beteuert hätte, an nur einen einzigen Christus zu glauben. Auch eine 
Synode mit zahlreicher antiochenischer Beteiligung hätte also zu einem ähnlichen 
Ergebnis kommen können wie die einseitig cyrillisch besetzte Synode von Ephesus. 
Das heißt aber nichts anderes als dies: Es kann zur Verurteilung des Sprach-
gebrauchs eines Theologen kommen, ohne daß damit über dessen persönliche 
Rechtgläubigkeit entschieden wäre. 
Es ist aber nun noch die Frage offen, wie man denn die Versammlung, die 
tatsächlich in Ephesus unter der Leitung des Cyrill stattgefunden hat, beurteilen 
soll. Es wurde ja gegen sie nicht nur schon vorher protestiert, sondern sie wurde 
nachträglich vorübergehend sogar vom Kaiser für ungültig angesehen. Dabei 
machte der Kaiser ihr außerdem noch den Vorwurf, es sei nicht, wie er es ge-
WÜnscht hatte, das Dogma diskutiert worden. Kann man eine Synode, gegen die 
so viele Einwände vorgebracht wurden, für ein allgemeines Konzil erklären? Man 
hat es getan, und zwar schon im Altertum. Für Papst Gregor dei Große sind die "/..J 
vier ersten Konzilien so verbindlich, wie die. vier Evangelien84• Obwohl er sich für 
~e Anerkennung der noch umstrittenen füntten Synode einsetzte, haben doch die 
VIer ersten für ihn besonderen Rang. Es muß also die Kirchenversammlung von 
Union hielten an solcher Beurteilung des Cyrill mehrere Bischöfe fest, z. B. Alexander 
Von Hierapolis, der besonders unvecsönlich war und schließlich in die Verbannung 
gehen mußte (ACO T, 4, S. 103. 130. 133. 135. 175 u. ö.) • 
.. Gregors Brief an die Patriarchen des Ostens = Lib I, 24: Monumenta Germaniae 
Historica. Epistulae I, S. 36, 18 ff. 
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Ephesus das Mindestmaß dessen erfüllt haben, was von einer Synode zu erwarten 
ist. Wenn man der Cyrillianerversammlung, die nicht diskutiert haIt, den Rang 
eines Konzils zuschreibt, dann sagt man damit, daß Diskussion nicht zum Wesen 
eines Konzils gehört. Notwendig für ein Konzil ist es, zu einern übereinstimmen-
den Urteil, zu einern Konsens zu gelangen; wo der Konsens ohne Diskussion 
möglich ist, mag man auf sie verzichten. Man könnte allerdings auch darauf hin-
weisen, daß die Bischöfe auf der Versammlung am 22. Juni 431 durch ihre 125 
Einzelvoten sich an der Konsensbildung in einer Weise beteiligt und für sie ein-
gesetzt haben, wie das bei einer Diskussion, die meist nur von wenigen geführt 
wird, kaum je der Fall ist. Man könnte auch fragen, ob diese Bischöfe, die zu 
einer Konsensbildung offensichtlich fähig waren, einer Diskussion des Problems 
wirklich gewachsen gewesen wären. Der übereifrige Akakios von Melitene berich-
tet, Nestorius habe ihn mit dem Argument in die Enge treiben wollen, er müsse 
entweder zugeben, daß nicht die Gottheit des Sohnes Mensch geworden ist, oder 
daß auch die Gottheit von Vater und Geist Mensch geworden ist; er sei "ob 
solcher Gotteslästerung" davongelaufen85• Offenbar war Akakios durch diese 
Unterscheidung von Konkretum (Gott) und Abstraktum (Gottheit) überfordert, 
wie man etwa auch noch aus seinem eigenen Votum entnehmen kann. Das nimmt 
aber nicht weiter wunder, wenn man bedenkt, daß auch noch der große Histo-
riker Tillemont den Unterschied nicht erfaßt zu haben scheint86; von H. Leclercq, 
dem übersetzer und Ergänzer der Konziliengeschichte von Hefele gilt übrigens 
dasselbe87• Nicht der Gottheit, die den drei göttlichen Personen gemeinsam ist, 
darf die Menschwerdung zugeschrieben werden, sondern nur der zweiten gött-
lichen Person. Wenn Nestorius das hat sagen wollen, wäre ihm Recht zu geben; 
es mag aber sein, daß er mit seiner Argumentation auch dies ablehnen wollte. 
85 Sitzungsprotokoll von Ephesus, 22. Juni 431 (ACO J, 1, 2, S. 38,22 ff.). Vollends 
entlarvt Akakios seine Unfähigkeit zu theologischer Akribie, wo er dem Nestorius vor-
wirft, der verleumde die Hl. Schrift, indem er behaupte, sie lehre nicht das Leiden der 
Gottheit, sondern der Menschheit. Akakios ist also überzeugt, daß die Schrift in Wirk-
lichkeit das Leiden der Gottheit lehrt. Im gleichen Atemzug nimmt er Cyrill gegen den 
Vorwurf in Schutz, er habe Gott leidensfähig genannt. Gott leidensfähig nennen, ist 
also falsch; die Schrift aber soll gar das Leiden der "Gottheit" enthalten. Das verstehe, 
wer mag. 
8e LE NAIN DE TILLEMONT, Memoires pour servir a l'histoire de l'Eglise des six 
premiers siecles, XIV, Venedig 1732, S. 385, behauptet einfach, Nestoritls habe Akakios 
dahinbringen wollen zuzugeben, daß entweder der Sohn nicht inkarniert ist oder daß 
auch der Vater und der Geist inkarniert sind. Das ist kein Einzelfall. Wo Nestoritts 
klagt, seine Gegner bürdeten der Gottheit des Inkarnierten die Leiden des Leibes auf 
~nd ließ.cn die Unveränderlichkeit der Gottheit in die Natur des Leibes übergehen, 
fl~det TlIlemont (ebd. 344) den Protest des Nestorius dagegen, daß man dem inkar-
nIerten WOrt die Schwächen der menschlichen Natur zuschreibt und dem Menschen 
Jesus die Vorzüge der Gottheit . 
• 87 LEC.LERCQ (vgl. Anm. 12) gibt auf S. 294 (Anm.) das Streitgespräch ebenso falsch 
WIeder wIe TILLEMONT (vgl. Anm. 86), übersetzt es aber auf S. 301 (Anrn. 3) korrekt. 
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Man könnte sich durchaus denken, daß eine Bischofsversammlung ohne einer 
theologisch-technischen Diskussion gewachsen zu sein, doch zu einem einhelligen 
Glaubenszeugnis, ja zu einem Konsens darüber kommt, welche theologische Rede-
weise anerkannt werden muß und welche nicht hingenommen werden kann. Nicht 
die Argumentation ist ihre eigentliche Aufgabe, sondern die Erzielung einer über-
einstimmung und deren Bekanntgabe. Diese Aufgabe hat die Cyrillianersynode 
vom 22. Juni 431 in Ephesus erfüllt und deshalb konnte sie nachträglich auch 
von der Mehrheit der Antiochener anerkannt werden. Trotz aller Vorwürfe, die 
man ihr machen kann oder vielleicht sogar machen muß, darf man sagen: Sie hat 
den Glauben an den einen Christus so nachdrücklich bekannt, daß sich spätere 
Konzilien und spätere Theologie mit Recht auf sie berufen. 
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JOSEPH SCHUMACHER 
überlegungen zur Teilidentifikation mit der Kirche 
Das Problem der Identifikation mit der Kirche ist in den letzten Jahren in der 
theologischen Diskussion wiederholt hervorgetreten1• Man sprach von partieller 
und totaler Identifikation und stellte fest, die partielle Identifikation mit der 
Kirche bestimme in zunehmendem Maße die Praxis und werde mehr und mehr 
zum Normalfalll!. Im folgenden soll versucht werden, eine Beschreibung dieser 
Situation, ihre theologische Deutung und ein pastorales Programm angesichts 
dieser Sachlage zu bieten. 
1. Zum Begriff der Identifikation 
Der Begriff der Identifikation entstammt der Soziologie und der Sozialpsycho-
logie. Die Identifikation stellt ein grundlegendes Verhältnis des einzelnen zu Per-
sonen und sozialen Gebilden her'. Identifikation mit einem Menschen bedeutet 
die Anerkennung dieses Menschen als Vorbild', Identifikation mit einer Sozial-
einheit die übernahme der Normen dieser Sozialeinheit, also die Anerkennung der 
eigenen Mitgliedschaft in dieser Gemeinschaft, die Zustimmung zu ihr als einer 
erhaltenswerten und sinnvollen Institution und die grundsätzliche Bejahung ihrer 
zentralen Normen als verpflichtend5• Dementsprechend bedeutet Identifikation mit 
einer Meinung, sich diese zu eigen zu machen. 
Identifikation mit einer Sozialdnheit ist nicht eine einmalige Handlung, sie ist 
vielmehr je neu zu vollziehen, und zwar muß sie öffentlich und sichtbar für die 
anderen Mitglieder vollzogen werdenS. Besitzt auch in der Regel konformes Han-
1 J. RATZINGER - K. LEHMANN, Mit der Kirche leben, Freiburg 11977, 7 (Einfüh-
rung). 
• J. RATZINGER, Identifikation mit der Kirche, in: J. RATZINGER - K. LEHMANN, 
Mit der Kirche leben, a. a. 0., 17. 19. K. FORSTER (Hrsg.), Religiös ohne Kirche? Eine 
Herausforderung für Glaube und Kirche (Topos-Taschenbücher, Bd. 66), Mamz 1977, 17. 
• W. SIEBEL, Einführung in die systematische Soziologie, München 1974, 137-139. 
, L GILEN, Psychologie der religiösen Persönlichkeit, SelbslWertstreben und Demut, 
Regensburg 1977, 15. 
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S W. SIEBEL, a. a. 0., 140. 
• Ebd. 
dcln den Charakter der Identifikation, so gilt das doch nicht in jedem Fall. Denk-
bar ist auch, daß ein konform Handelnder die Norm nicht aus innerer über-
zeugung, also nicht in Zustimmung zu dem Sozialsystem, das die Norm trägt, 
befolgt, sondern aus Gleichgültigkeit und Bequemlichkeit, aus Zwang oder um 
eigensüchtiger Ziele willen, wenngleich konformes Handeln, zumal wenn es lange 
andauert und sich eine Anzahl von Handlungen zu einem Gesamtbild zusammen-
fügt, im allgemeinen als Ausdruck der Annahme des Normbestandes und der 
dazugehörigen Sozialeinheit zu deuten ist. Wenn aber zum konformen Handeln 
das rituelle Moment hinzutritt, so haben wir das eindeutige und ausdrückliche 
Bekenntnis zu einer Gruppe, Identifikation in vollem Sinne'. 
Die Mitglieder eines Sozialsystems sind diesem gegenüber verpflichtet, ganz 
besonders, wenn sie Vollmitglieder sind. Wer Mitglied ist und wer nicht, darüber 
entscheidet die Sozialeinheit. Nimmt man die Verpffichtungen wahr, so handelt 
man konform, tut man es nicht, so handelt man abweichend. Die Nichteinhaltung 
einer Norm bedeutet grundsätzlich eine Distanzierung von der Sozialeinheit und 
damit eine faktische Minderung der Mitgliedschaft. Diese wird wiederum auf-
gehoben durch Sanktionierungen des entsprechenden Sozialsystems, das bei Ver-
sagen aller Mittel die Mitgliedschaft formell aberkennts. 
Ein Sozialsystem verpflichtet ein Mitglied nicht nur auf einzelne Normen, son-
dern auf das System als Ganzes'. In der Identifikation wird diese Verpflichtung 
grundsätzlich bejaht für das HandelnJo• Partielle Identifikation mit einer Sozial-
einheit, die teilweise Mißachtung der Normen, die sich aus der Mitgliedschaft 
ergeben, führt im allgemeinen zur Desintegration und schließlich zur Zerstörung 
eines Sozialsystems, wenngleich sie unter Umständen auch eine systemerhaltende 
'Wirkung haben kann sofern durch die auf die Abweichung folgende Sanktio-
. , 
nterung das Normbewußtsein innerhalb des Sozialsystems wieder stabilisiert 
werden kannll. 
7 Ebd., 141. Im rituellen Handeln werden "von der Gruppe getragene Zeidten iJl 
~iner gruppenspezifischen Offentlkhkeit" verwandt, womjt man sich "in ei.ner ~usdrü.ck­
Ii.chen Weise den Anforderungen der Mitgliedschaft" unterstellt und "zuglClch dIe SOZlal-
el.?~eit gegenwärtig" madtt (143). Vgl. A. GODIN, Psychologisdte A~ekte dex:. ~ug:­
hOrlgkeit zur Kirche in: W. MENGES - N. GRI!INACH1!R (Hrsg.), DIe Zugehongkelt 
Zur Kirche, Bericht' über die 7. Internationale Konferenz für Religionssoziologie in 
I<ÖnigsteinJTaunus vom 30. Juni bis 2. Juli 1962, Mainz 1964, 92f. 
8 W. SIEBI!L, a. a. 0., 159 f. 
9 Ebd., 167 f. 
10 Ebd., 315. 
11 Ebd., 160; vgl. H. CARRIER, Sozialspychologie und Zugehörigkeit zur Kirdte, in: 
W. MENGES _ N. GREINACHER, a. a. 0., 55. 
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2. Partielle Identifikation mit der Kirche 
Das Problem der partiellen Identifikation ist nicht neu. Partiellen Unglauben 
und offene oder versteckte Vorbehalte hat es immer in der Kirche gegeben, immer 
hat es der Kirche und dem Glauben Entfremdete, Fernstehende, Randchristen 
gegeben, die aber ihre Mitgliedschaft nicht aufgaben. Neu ist ihre große Zahl 
und ihre genaue Ermitdung. Die soziologischen Untersuchungen beweisen ein-
deutig den Trend einer Religiosität, die einerseits kirchlich mittut, andererseits 
aber von wichtigen Normen des verbindlichen Glaubens und des verpflichtenden 
Ethos abrückt, die die Teilnahme an den Riten der Kirche mit Anschauungen 
verbindet, die eigentlich nicht damit vereinbar sind. K. Forster erklärt12 : "Distanz 
von Kirche und Gemeinde und gleichzeitiges Festhalten an religiösen Mindest-
orientierungen, dies spiegelt sich statistisch wohl am deutlichsten in dem weiten 
Abstand ,zwischen der verhältnismäßig kleinen Zahl von Kirchenaustritten und 
der großen Zahl von Katholiken, die nicht regelmäßig am sonntäglichen Gottes-
dienst teilnehmen.« So werden bestimmte Bereiche der Lehre, des Ethos, be-
stimmte Vollzüge des Kultes und konkrete Organisationsstrukturen im Verhalten 
zur Kirche ausgeklammert, während die Kirche in anderen Bereichen bejaht wird 
und man sich ihr zugehörig fühlt. Man nimmt nur einen Teil der verpflichtenden 
Glaubenswahrheiten, der ethischen und disziplinären Weisungen an, tritt aber 
nicht aus der Kirche aus, betont vielmehr, Mitglied der Kirche zu sein und sein zu 
wollen13• 
Im allgemeinen liegen die Reibflächen bei den Teilidentifizierten weniger bei 
den dogmatischen Wahrheiten als dort, wo man die autonome Selbstverwirk-
lichung des Menschen beeinträchtigt glaubt. Die Selektion beginnt vor allem da, 
wo die Kirche etwas verlangt, wo sie unliebsame Ansprüche stellt, wo die kirch-
lichen Normen die persönliche Lebensgestalrung bestimmen. Man sucht eben 
Erfüllung und Glück nach eigenem Geschmack. Speziell wird heute die Sexual-
mOl'a1 der Kirche vielfach ausgeklammertU. Konkret geht es dann um Fragen dei 
12 K. FORSTER, Religiös ohne Kirche?, a. a. 0., 17. Der Normalchrist gleicht heute 
weithin jemandem, der durch einen Selbstbedienungsladen geht und das mitnimmt, 
was ihm zusagt. Nur einen Teil der Dogmen packt er in sein Netz. SO J. RATZINGER, 
a. a. 0., 17 f. mit Bezug auf O. SCHREUDER, Gestaltwandel der Kirche, Vorschläge zur 
F.meuerung, Freiburg 1967. 
13 K. FORSTER, Religiös ohne Kirche?, a. a. 0., 16 f. 40. P. M. ZULEHNER, Religion 
nach Wahl, Grundlegung einer Auswahlchristenpastoral, Wien 1974,55. Wie weit es sich 
um regelmäßig praktizierende oder gar um treue und engagierte Mitglieder handelt 
(F. HAARSMA, Die Lehre der Kirche und der Glaube ihrer Glieder, in: Kirchliche 
Lehre - Skepsis der Gläubigen (Kirche im Gespräch], Freiburg 1970, 11. 31; W. KASPER, 
Zum Problem d.er Rechtgläubigkeit der Kirche von morgen, in: Kirchliche Lehre -
Skepsis der Gläubigen, a. a. 0., 38), sei dahingestellt. 
14 K. FORSTER, Religiös ohne Kirche?, a. a. 0., 10.19 f. 76; P. M. ZULEHNER, Reli-
gion nach Wahl, a. a. 0., 69; G. SCHMlDTCHEN, Zwischen Kirche und Gesellschaft, 
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Empfängnisverhütung, des vor- und außerehelichen Verkehrs und der Institution 
der Ehe überhaupt16• 
Aber es gibt auch dogmatische Vorbehalte hinsichtlich zentraler Glaubens-
wahrheiten. So versteht man etwa die Eucharistie nur als Ort der brüderlichen 
Begegnung, derweil der Opfergedanke und die Realpräsenz völlig im Hintergrund 
bleiben oder verschwinden10, praktiziert man ohne Bedenken die Interkommunion 
und glaubt, im ökumenischen Bereich Gemeinschaft halten zu können über die 
Gemeinsamkeit der Kirchen und christlichen Gemeinschaften hinweg17• Oder man 
versteht die Kirche nicht als "eine uns vorgegebene Institution mit ihren Struk-
turen und Normen", sondern "werdend, als Ergebnis des voll engagierten Christen 
in der Welt, als ein im Kampf für Gerechtigkeit und Befreiung Dargelebtes18", als 
eine humanistische oder sozial engagierte Vereinigung. Gerade die Reduzierung 
der Wirksamkeit der Kirche auf ihre innerweltliche Relevanz ist besonders charak-
teristisch, die einseitige Hervorhebung der gesellschaftlichen Bezogenheit des Men-
schen und der gesellschaftskritischen Aufgabe der Kirche. Nicht wenige Christen 
bejahen Religiosität, erteilen aber der Kirche ganz allgemein eine Absage. 
Wesent<liche Mißdeutungen oder Mißverständnisse gibt es auch hinsichtlich des 
Priestertums19• Nach der im Auftrag der Deutschen Bischofskonferenz durch-
geführten Umfrage unter allen Welt- und Ordenspriestern in der Bundesrepublik 
Deutschland wird teilweise, wenn auch nur bei einer Minderheit, das Amt in der 
Kirche als Repräsentation der Gemeinde gedeutet, als Ergebnis eines geschicht-
Forschungsbericht über die Umfrage zur Gemeinsamen Synode der Bistümer in der 
Bundesrepublik Deutschland, Freiburg 1972, 15. Existentiell brach diese Frage auf im 
Anschluß an die Veröffentlichung der Enzyklika "Humanae vitae" durch Papst Paul VI. 
im Jahre 1968. B. Hanssier hat darauf hingewiesen, daß die Unsicherheit in der Moral-
theoloj?;ie und in der christlichen Lebensführung besonders j?;toß ist, daß man, ohne 
verbindliche sittliche Forderungen zu ermitteln, die Entscheidung über Gut und Böse 
einfach in die Zuständigkeit des Gewissens verlegt, das seinerseits willkürlich ent-
scheidet (B. HANSSLER, Die Unruhe in der Kirche, Spannung zwischen dem christlichen 
Glauben und der modernen Welt, in: Rheinischer Merkur v. 10. 10. 1969). 
IS Viele vermeiden die kirchliche Trauung ('der halten sie für bedeutungslos, dabei 
verstehen aber manche von ihnen ihre personale Verbundenheit als einen christlichen 
Wert (Y. CONGAR, Veränderung des Begriffes "Zugehörigkeit zur Kirche", in: IKZ 5, 
1976,215. 
10 Ebd., 214. 
17 Ebd., 214 f. 
18 Ebd., 215. 
19 Vgl. G. SCHMlDTCHl!N, Priester in Deutschland, Forschungsbericht über die im 
Auftrag der Deutschen Bischofskonferenz durchgeführte Umfrage unter allen Welt- und 
Ordenspriestern in der Bundesrepublik Deutschland, Freiburg 1973, Tabelle A 54, 
Schaubild 12. 
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lichen Prozesses, als nicht in einer besonderen Weihe begründet2°. Um die 60 % 
der befragten Priester vertreten uneingeschränkt die Meinung, die Priesterweihe sei 
die Voraussetzung für den gültigen Vollzug der Eucharistie, 7 Ofo der Befragten 
meinen, ihr Amt sei nicht in einer besonderen Weihe begründet21• Wenn man ein-
mal davon absieht, wie weit solche Aussagen durchdacht sin'd, so dürfte es sich 
hier um eine genuine Teilidentifikation in wesentlichen Punkten handeln. 
Letztlich umfassen die Vorbehalte aBe Bereiche des Glaubens, die Gottessohn-
schaft, die Auferstehung Jesu und das Trinitätsgeheimnis, die Engellehre, die 
Mariologie, die Sakramentenlehre und die Eschatologie. Es kommt vor, daß die 
Kirchenmitgliedschaft nur noch von gemeinreligiösen Vorstellungen her geprägt 
ist, vom Glauben an ein höchstes Wesen und an die Vorsehung!!. Möglicherweise 
wird man insgesamt bis zu 75 Ofo aller Katholiken in diesem Sinne als Teilidentifi-
zierte bezeichnen müssen23• 
Die Begründung für solche Teilidentifikation ist in der Regel willkürlich. Man 
entscheidet sich rein subjektiV', nach dem eigenen Geschmack oder Bedürfnis, in 
vielen Fällen ohne jede genauere Sachkenntnis oder einfach unter dem Druck der 
Meinungsmacher1l4• Freilich beruft man sich dabei nicht selten auf das Gewissen, 
meint damit jedoch im Grunde oft nichts anderes als die eigenen Wünsche und 
Vorstellungen25• Es ist bemerkenswert und spricht für die Selbstsicherheit vieler 
Fernstehender, daß solche Teilidentifikation oft mit dem Anspruch verbunden ist, 
die authentische Form des Glaubens zu vertreten oder eine künftige, bessere 
Gestalt der Kirche vorwegzunehmen28, während man gar nicht sieht, daß man 
praktisch weder draußen noch drinnen ist27• 
Paul Michael Zulehner möchte statt von Teilidentifikatiol1 lieber von Aus-
wahl christentum sprechen. Dieser Terminus sei neutraler. Auch Begriffe wie Rand-
10 K. LEHMANN, Bleibendes und Wandelbares im priesterlichen Amt, in: K. FORSTFR 
(Hrsg.), Priester zwischen Anpassung und Unterscheidung, Freiburg 1974, 13. 16. 
n G. SCHMIDTCHEN, Priester in Deutschland, a. a. 0., Tabelle A 54; K. LEHMANN, 
Bleibendes und Wandelbares im priesterlichen Amt, a. a. 0., 16; K. HEMMERLE, Funk-
tionale Interpretation des priesterlichen Dienstes, in: K. FORSTER (Hrsg.), Priester zwi-
schen Anpassung und Unterscheidung, a. a. 0., 28 f. 
22 Vgl. K. FORSTER, Religiös ohne Kirche?, a. a. 0., 10 f.; F. HAARSMA, a. a. 0., 10. 
ta P. M ZULEHNER, Religion nach Wahl, a. a. 0., 25. 
14 Y. CONGAR, a. a. 0., 212; P. M. ZULEHNER, Religion nach Wahl, a. a. 0., 13-50. 
15 Das Gewissen hat dabei oft nur die Funktion einer Beschwichtigungsinstanz (vgl. 
B. HANSSLER, a. a. 0., 15). 
• 18 K. FORSTER, Religiös ohne Kirche?, a. a. 0., 92; vgl. G. SCHMIDTCHEN, Zwischen 
Kirche und Gesellschaft, a. a. 0., 88-94; ders., Priester in Deutschland, a. a. 0., 94-109. 
11 Y. CONGAR, a. a. 0., 211. 
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siedler oder Fernstehende28 seien ungeeignet, weil sie dem gemeinten Verhalten 
eine negative Note im Sinne von kirchensoziologischer Diskriminierung29 beilegten. 
Der Begriff Auswahlchristentum hingegen kehre "unter gleichzeitiger Andeutung 
der negativen Aspekte vor allem die positive Seite" hervor. Zulehner möchte die 
sich nur partiell Identifizierenden als zentripetale Randsiedler verstehen, als noch 
oder schon halbe Katholiken, als Nahestehende oder Sympathisanten30• Er erklärt, 
auswahlchristliche Kirchlichkeit - die "dominante Sozialform der Religion in der 
modemen Gesellschaftll1" - stehe zwischen kirchlicher (institutionalisierter) und 
privatisierter (institutionsfreier) Religiosität. Sie enthalte Elemente von beiden 
Randtypen. Sie dürfe nicht einfach als Säkularisierung verstanden werden. Sie sei 
nur eine Säkularisierung der Gesellschaft, nicht auch des Bewußtseins. In ihr ver-
ändere sich lediglich die Sozialform der Religion. Möglicherweise sei sie eine 
übergangsform von institutionell geprägter zu privater Religiosität. Ihre Haupt-
merkmale seien die Individualisierung und Privatisierung. Die Individualisierung 
zeige sich in der Subjektivität der Auswahl, in der Freibeit gegenüber den Forde-
run~n der Glaubensgemeinschaft, in der Unabhängigkeit in bezug auf eine 
Autorität und in der allgemeinen Auffassung, die Kirche sei für den Weg zu Gott 
nicht notwendig. Die Privatisierung zeige sich darin, daß die Religion weithin nur 
noch der Deutung des persönlichen Lebens und der Bewältigung der privaten und 
familiären Existenz diene. Damit verbinde sich in der Öffentlichkeit das Schwinden 
des kirchlichen Einflusses. Der Trend gehe auf eine weitere Loslösung von der 
Kirche. Diese Entwicklung sei unter anderem nur dann aufzuhalten, wenn es 
gelinge, die Auswahlchristen durch Sozialisationsbemühungen in die religiöse 
Gemeinschaft zu integrieren8l!. 
Auch Rolf Zerfaß polemisiert gegen Begriffe wie Abständige, Randchristen 
und Fernstehende. Er fragt, ob die Randchristen Christus nicht näherstünden als 
die anderen und wo eigentlich die Mitte sei. Er meint, wir könnten nicht sagen, 
wer in der Mitte un.d wer am Rande stehe33• Auch könne man das Verhalten der 
28 W. MENGES spricht von marginaler Adhäsion an die Kirche (W. Menges, Zuge-
hÖrigkeit zur Kirche und Identifikation mit der Kirche, in: W. MENGES -
N. GREINACHER, a. a. 0., 37). 
29 P. M. ZULEHNER, Religion nach Wahl, a. a. 0., 93 f. 
80 Ebd., 94. 
81 Ebd., 36. 13; H. SCHLETIE, Die sogenannte "partielle Identifikation" mit der 
Kirche, in: Conc 7, 1971, 399 f. Differenzierter J. B. METZ, Zur Theologie der Welt, 
Mainz-Miinchen 1968, 126. 
82 P. M. ZULEHNER, Religion nach Wahl, a. a. 0., 13. 25-50. 148. 151. VgL 
H. J. JASCHKE, Kirche der Sünder - Kirche der Ungläubigen? Zum Buch von P. M. 
Zulehner, Religion nach Wahl, in: IKZ 5, 1976, 248-251. 
33 R. ZERFASS, Die "distanzierte Kirchlichkeit" als Herausforderung an die Seelsorge, 
in: Lebendige Seelsorge 22, 1971, 250. Ahnliche Gedanken finden sich bei H. SCHLETTE, 
a. a. 0., 404. Damit wird das Modell einer unsichtbaren Kirche zugrundegeJegt. Vgl. 
unten A. 106. 
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Mehrheit nicht als Abweichung und Randphänomen verstehen. Daher müßten die 
Maßstäbe der Kirchlichkeit überprüft und gegebenenfalls Erwartungen an die 
Kirchenglieder zurückgenommen werden34• Darüber hinaus habe Jesus sich gerade 
den Abständigen und Fernstehenden zugewandt35• 
Man darf das anstehende Problem nicht zu positiv sehen oder gar verharm-
losen. Eine Distanzierung von der Kirche, die eine Negierung geoffenbarter über-
natürlicher Realitäten bedeutet, ist mit dem Selbstverständnis der Kirche als von 
Gott autorisierter Mittlerin der Offenbarung nicht vereinbar. Man wird kaum 
sagen können, daß es sich bei dem gegenwärtigen Phänomen des Auswahl-
christentums nur um Entkirchlichung gesellschaftsrelevanter subjektiver Religiosi-
tät und der entsprechenden gesellschaftsöffentlichen Bereiche handelt36• Wer 
nüchtern die Wirklichkeit sieht, wird darin einen alarmierenden Glaubensschwund, 
eine breite Entchristlichung und allgemeine Säkularisierung erkennen. Es handelt 
sich hier um jene Glaubensmüdigkeit und religiöse Gleichgültigkeit breiter Volks-
massen, worauf das II. Vatikanische Konzil sorgenvoll hinweist37• Das wird offen-
kundig, wenn etwa auf Grund soziologischer Erhebungen 55 % der Auswahl-
christen nicht explizit an ein Weiterleben nach dem Tod glauben38• Ist das wirklich 
nur eine "Entkirchlichung der (subjektiven) Religiosität", eine "Individualisierung", 
eine "Privatisierung39"? Es ist aufschlußreich, wenn sich mit den marginalen For-
men der Kirchenzugehörigkeit weithin Erscheinungen von Synkretismus, Hexen-
wahn, Spiritismus und Animismus verbinden40• Die Inanspruchnahme der Kirche 
bei Geburt, Heirat und Tod kann darauf hinweisen, daß noch Reste von Religio-
sität vorhanden sind41, aber oft wird sie nicht mehr bedeuten als eine rein äußere 
Tradition, als eine Konvention, als eine soziale Norm, über die man weiter nicht 
84 R. ZERFASS, a. a. 0., 251. 
35 Ebd., 250. Zerfaß stellt die Distanzierten so sympathisch dar, daß man seine 
Darstellung als Ermunterung verstehen kann, sich dieser Kategorie von Christen zuzu-
gesellen, wenn man ihr noch nicht angehört (260 u. passim). 
le P. M. ZULEHNER, Religion nach Wahl, a. a. 0., 35. 
87 Gaudium et spes n. 7. Kard. J. Höffner spricht auf dem II. Vatikanischen Konzil 
in einem Diskussionsbeitrag zum Okumenismusdekret von dem tragischen Abfall so 
vieler Christen zu Gleichgültigkeit, Lauheit und Unglaube und bringt ihn in Zusammen-
hang mit der Ausbreitung der technisch geprägten modemen Zivilisation (vgl. J. KARO. 
HÖFFNER, Pastoral der Kirchenfremden, Eröffnungsreferat bei der Herbstvollversamm-
Jung der Deutschen Bischofskonferenz 1979 in Fulda, hrsg. v. Sekretariat der Deutschen 
Bischofskonferenz, S. 4). 
18 P. M. ZULEHNER, Religion nach Wahl, a. a. 0., 24. An anderer Stelle konstatiert 
Zulebner (Religion obne Kirche? Das religiöse Verhalten von Industriearbeitern, 
Wien 1969,24), daß 49 Prozent der befragten Katholiken die Meinung geäußert hätten, 
mit dem Tod sei alles aus. 
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It P. M. ZULEHNER, Religion nach Wahl, a. a. 0., 25. 
40 W. MENGES, 3. a. 0., 39. 
U P. M. ZULEHNER, Religion nach Wahl, a. a. 0., 30-32. 131. 151. 
nachdenkrt2, oder einfach oberflächliche Gefühlsseligkeit sein. So ist es nicht 
überraschend, daß man nicht bereit ist, sich seine "Religion" etwas kosten zu 
lassen und jedes In-Pflicht-genommen-Sein von Gott ablehnrt3• Wenn sich relativ 
viele bei Meinungsumfragen für religiös halten44, so wird man dem angesichts der 
~aktischen ,Distanzierung von Kirche und Christentum nicht zuviel Bedeutung 
beimessen dürfen. 
Man darf nicht übersehen, daß die vollkirchliche Religiosität in der modernen 
Gesellschaft einem negativen Sozialdruck unterliegt, daß aber umgekehrt auf die 
auswahlchristliche Religios~tät ein sozialer Konformitätsdruck in einer sich stetig 
verstärkenden Tendenz ausgeübt wird und hier mannigfache Sozialisationsvor-
gänge mitspielen. Das hat unter Umständen bei vielen sogenannten Teilidentifi-
zierten Schuldlosigkeit45, zumindest Schuldminderung zur Folge, unterstreicht aber 
die Dringlichkeit dieses Phänomens für Theologie und Pastoral. Tröstlich wäre es, 
wenn die verbreitete Negation von Glaubenswahrheiten in nennenswertem Maße 
nur deren traditionelle Formulierung meinen würde46• Aber das scheint im all-
gemeinen nicht der Fall zu sein. 
42 Etwa in dem Sinne: Es gehört sich, einer Kirche anzugehören (W. MENGES, 
a. a. 0., 38). L. Neundörfer vertritt die Auffassung, daß man den Kontakt mit der 
Kirche deshalb nicht vollends aufgebe, weil man einer Gemeinschaft angehören wolle 
jenseits oder unterhalb von Klassen, Ständen, Gruppen, Schichten und Nationalitäten, 
die zudem den Wandel von Jahrhunderten überdauert habe (L. NEUNDÖRFER, Amt und 
Dienst, Die Funktion der Kirche in der modernen Gesellschaft, in: Soziologie und 
moderne GeselIschaft, Stuttgart 1959, 163-165; vgl. W. MENGES, a. a. 0.,37 f.). 
43 Der Optimismus Zulehners, der eine steigende religiöse Sensibilisierung bei 
Rückgang von Kirchlichkeit prognostiziert (Religion nach Wahl, a. a. 0., 92. 158 und 
passim), hält sich aIIerdjngs nicht ganz durch, wenn er von dem "Nichtglauben" der 
Auswahlchristen spricht und ihre Distanzierung von der Kirche als "ernsthaftes theo-
logisdles Problem" bezeichnet (143), oder wenn er das Auswahlchristenrum als hruretisch 
und kirchentrennend bezeichnet (89), als "Vothofreligion" (90). Aber man muß ihm 
wenigstens eine geheime Sympathie für die Auswahlchristen attestieren, wenn er 
wiederholt die "Kirchenchristen" die Nidlt-Auswahlchristen, beargwöhnt oder kirch-
liche Systemerhalrung und den Glauben der Menschen als Gegensätze darstellt (z, B. 
~e1igion nach Wahl, a, a. 0., 119. 124. 142f.). Einmal setzt er die "Kircht.nchristen" 
In Anwendung des Gleichnisses vom Pharisäer und Zöllner in Parallele zu dem Phari-
säer, während die Auswahlchristen mit dem Zöllner verglichen werden (142 f.). Ähnlich 
R. Zerfaß (a. a. 0., 256. 260 f.), der die Auswahlchristen faktisch zu modemen Heiligen 
hochstilisiert, wenn er sie als "Bußprediger der predigenden Kjrdle" apostrophiert (260). 
Vorsichtiger formuliert J. B. Metz (a. a. 0., 126) diesen Gedanken. Auch F. Haarsma 
(a. a. 0., 29) wHI die Abweichung als Personalisierung und Verinnerlichung des Glaubens 
verstehen . 
.. P. M. ZULEHNER, Religion nadl Wahl, a. a. 0., 31. 
45 Ebd., 49 f. 95. 126. 130. 143; K. FORSTER, Religiös ohne Kirche?, a. a. 0., 11; 
R. ZERFASS, a. a. 0., 259. 
48 P. M. ZULEHNER, Religion nadl Wahl, a. a. 0., 67; W. KASPER, a. a. 0., 95. 
Zulehner bemerkt, der partielle Nidltglaube sei "oft nur Ablehnung unverständlicher 
Vorstellungen oder Ausdruck einer auch sonst verbreiteten Skepsis" (P. M. ZULEHNER, 
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3. Einige Gründe für das Phänomen der partiellen Identifikation 
Die konkrete Auswahl des Glaubens und der Normen erfolgt subjektiv unter 
einem sozialen Konformitätsdruck. Aber was sind die tieferen Ursachen dieser 
gesellschaftlichen Wirklichkeit? 
Religion und Kirche werden entscheidend gestützt durch das gesellscha~tliche 
Milieu. Seit dem Beginn der Neuzeit ist nun die traditionelle Einheit zwischen der 
gesellschaftlich in Erscheinung tretenden Religiosität und der Kirche nicht mehr 
vorhanden. An ihre Sllelle tritt mehr und mehr, besonders seit der Aufklärung, 
ein säkularistisches Milieu. Das führt zu einer sich ausweitenden Entfremdung von 
der Kirche47• 
Für den modernen Menschen ist ein schrankenloses Freiheitsstreben charak-
teristisch. Das Wort Freiheit hat eine ungeheur,e Faszination. Der Ruf nach Freiheit 
und Emanzipation, Protest und Kritik bestimmen unser geistiges Klima. Man will 
totale Kritik, absolute In-Frage-Stellung und Diskussion48• Die Kritik an der 
Kirche ist zu einer Fundamentalkritik geworden49• In dem schrankenlosen Frei-
heitsstreben prägt 'Sich die anthropozentrische Grundtendenz unserer Zeit aus: 
Der Mensch ist das Maß aller Dinge. Aus dem ungezügelten Freiheitsstreben folgt 
Religion nach Wahl, a. a. 0., 94), heute würden viele Glaubensaussagen neu formuliert, 
Glaubenswahrheiten wie Auferstehung, Eucharistie, Inspiration, Ehemoral, das Verhält-
nis von Natur und Gnade, Papst und Bischöfen, Schrift und Tradition, Jesu Selbstbe-
wußtsein, Jungfrauengeburt, Erbsünde, Unfehlbarkeit des Papstes (67 f.), oft distanzier-
ten sich Auswahlchristen von den Vorstellungen, "die ihnen nichts sagen" (68), nicht 
anders als die Theologen, die allerdings im Gegensatz zu den einfachen Gläubigen in 
der Lage seien, "an die Stelle der abgelehnten Vorstellungen ... Vorstellungen zu setzen, 
die den Glaubensinhalt voll" ausdrückten "und dessen Lebenswert" erschlössen (ebd., 
vgl. auch 53). Haarsma möchte das Problem mit der Geschichtlichkeit der Wahrheit 
lösen, die er auf die Formulierung, teilweise aber auch auf den Inhalt bezieht 
(F. HAARSMA, a. a. 0., 12. 22 f. 31). Praktisch zieht er sich weithin auf die fides qua 
creditur zuriick und reduziert die Glaubensmysterien auf das eine Mysterium Gottes 
(28 f.). Die Notwendigkeit der geschichtlichen Interpretation der Glaubenswahrheiten 
betont auch W. KASPER (a. a. 0., 87-96). Aber definitive Glaubenswahrheiten können 
bei aller Geschichtlichkeit doch nur vertieft, nicht aber eliminiert werden. Bei :tller 
Neuinterpretation darf die Sache nicht verlorengehen. 
47 Vgl. J. HÖFFNER, a. a. 0., 50 f.; K. FORSTER, Religiös ohne Kirche?, a. a. 0., 16 f. 
40; W. MENGES, a. a. 0., 29 f. 
48 Dabei ist Kritik freilich weniger nach innen als nach außen gerichtet, wird sie 
weniger als Selbstkritik denn als Fremdkritik verstanden. 
40 Sie besteht allerdings weithin nicht primär in Sachkritik, sondern in dem unauf-
hörlichen Appell an ein Gefühl der Freiheit, der Mündigkeit, der Fortschrittlichkeit. Vgl. 
J ... S~HUMAC~~R, Kirche und Kritik, Fundamentaltheologische Anmerkungen zur gegen-
war~lgen ~'tJk. an der Kirche, in: TThZ 88, 1979, 259-276, bes. 259; A. BENGSCH, 
Verheren Wlf dIe Freiheit, an der Kirche das Positive zu sehen?, in: Rheinischer Merkur 
vom 15. 1. 1971. 
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eine Abneigung gegen jede Aurorität, grenzenloses Mißtrauen ihr gegenüber oder 
gar unverhohlene Verachtung60. Man übersieht dabei, daß sie "ein Grundelement 
nicht nur des unmündigen, sondern jedes Menschenlebens, auch des reifsten ist51", 
"daß die Zerstörung der Autorität ihr Zerrbild, nämlich die Gewalt52" erzeugt, 
daß an die Stelle der geleugneten Autorität nicht wenige neue Autoritäten treten, 
neue informelle, anonyme Autoritäten, die oft in skrupelloser Manipulation sorg-
sam darauf bedacht sind, ·die Illusion großer Freiheit nicht zu zerstörenu. Die 
Abneigung gegen jede Autorität wirkt sich naturgemäß im Bereich des Glaubens 
tiefgreifend aus. Der Glaube ist ja die Antwort auf autoritatives Sprechen, auf die 
Offenbarung Gottes, die durch die Kirche vermittelt wird. Man möchte ihn heute 
gern durch die eigene Einsicht und das selbständige Denken ersetzenM oder ihn 
daran im einzelnen messen. 
Weithin bestimltllt Subjektivität das Denken des modernen Menschen. Es zählt 
für ihn nur das, was er persönlich annehmen kann, womit er etwas anfangen zu 
können glaubt, was ihm nützlich und hilfreich erscheint. Die Sache interessiert ihn 
nicht als solche, sondern nur insofern, als sie für ihn bedeutsam ist. Solches 
Denken wird gefördert durch die technische Sicht der Welt, in der man den Blick 
weniger auf das Sein als auf das Gesch,ehen richtet, weniger auf das, was ist, als 
auf das, was funktioniert und wie es funktioniert, in der die Brauchbarkeit der 
entscheidende Gesichtspunkt ist. Von der Brauchbarkeit her bestimmt man auch 
die Wahrheit55• So wird Glaube auf Gläubigkeit reduziert, beruft man sich auf 
das persönliche Gewissen und stellt es gegen die Verkündigung und den Glauben 
der Kirche, denn jeder "muß für sich den Glauben gleichsam neu erschaffen56". 
Die Mentalität der Konsumgesellschaft, die auf das Haben- und Genießen-
Wollen ausgerichtet ist, wirkt sich auch im Verhalten zur Kirche aus. Man bedient 
sich ihrer, soweit man sie nötig zu haben glaubt, man betrachtet sie nach dem 
Modell des Warenhauses, in dem sich jeder das aus den Regalen herausholt, was 
ihm gefällt und was er braucht57• 
50 Ebd.; K. FORSTER, Religiös ohne Kirche?, a. a. 0., 40. 13 f. 
51 R. GUARDINI, Das Ende der Neuzeit, Würzburg 1965, 34. 
51 Ebd. 
5a A. LAUN, Autorität und Gehorsam, in: K. HÖR MANN (Hrsg.), Verantwortung und 
Gehorsam, Aspekte heutiger Autoritäts- und Gehorsamsproblematik, lnnsbruck 1978, 
57-63. 
64 J. SCHUMACHER, a. a. 0., 271; A. LAUN, a. a. 0., 57~3. 
85 P. W. SCHEELE, Der Mensch von heute vor dem Anspruch Jesu, in: Glaubens-
begründung heute (Botschaft und Lehre, Veröffentlichungen des Katechetischen Institutes 
der Universi.tät Graz), Graz 1970, 55. 
so Y. CONGAR, a. a. 0., 212; vgl. K. FORsTER, Religiös ohne Kirche?, a. a. 0., 10. 
n: R. GUARDINI, Das Ende der Neuzeit, a. a. 0., 37-58. 
57 K. FORSTER, Religiös ohne Kirche?, a. a. 0., 92; J. RATZINGER, a. a. 0., 17 f.; 
v,gl. oben A. 12. 
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Im Sinne auswahlchristlicher Religiosität wirken des weiteren die allgemeine 
Verunsicherung in Fragen des Glaubens und der moralischen Lebensführung, die 
Entsakralisierung und die mangelhafte Glaubenspraxis, die gezielte ·antireligiöse 
Propaganda und zersetzende Kritik der Massenrnedien68• 
Nicht zuletzt wird das Auswahlchristentum durch den gelStIgen Pluralismus 
begünstigt, der unsere Gesellschaft prägt. Der moderne Mensch lebt "in vielen 
Gemeinschaftsbezügen mit je eigenen Zielen und je eigenen Verständnisregeln69". 
Die Vielfalt wird für ihn zu einem alles bestimmenden Prinzip. Der Pluralität der 
Fakten folgt die Pluralität der Normen60• Speziell die religiöse Vielfalt wird für 
immer mehr Menschen in der Begegnung mit den verschiedenen Religionen, christ-
lichen Kirchen und Gemeinschaften und deren Eigenwerten zu einer persönlichen 
Erfahrung, die sie unsicher macht und dn Klima der Unverbindlichkeit und der 
Relativierung der eigenen Glaubensüberzeugung schafft61 • - Wie weit der Plura-
lismus auch in der Kirche Heimatrecht hat, darauf soll im folgenden näher ein-
gegangen werden, da sich die Teilidentifizierten gern ausdrücklich auf ihn berufen. 
4. Legitimer und illegitimer Pluralismus in der Kirche 
Es gibt echte Pluralität. Sie ist einfach ein Spiegel der Wirklichkeit in ihrer 
Vielfalt. Auch in der Kirche gibt es echte Pluralität, die positiv zu werten ist. Es 
gibt verschiedene theologische Schulen, verschiedene Frömmigkeitsformen und 
Akzentuierungen des Glaubens. Die legitime Vielfalt bedarf geradezu der Förde-
rung. Ihre Grenze ist freilich das verpflichtende Credo der Kirche62• Pluralismus 
kann nicht bedeuten, daß jede Meinung, auch der Irrtum, Heimatrecht in der 
Kirche hat. Das von der S. Congregatio pro Clericis entsprechend der Forderung 
des Konzilsdekretes "über die Hirtenaufgabe der Bischöfe6s" erstellte Directorium 
catechisticum generale von 1971 spricht für die katechetischen Bücher von der 
58 Vgl. auch O. SIMMEL, Priesterumfragen in Österreich, in der Schweiz, in Spanien, 
in den USA und in Italien, in: K. FORSTER, Priester zwischen Anpassung und Unter-
scheidung, a. a. 0., 146 f. 
59 K. FORSTER, Religiös ohne Kirche?, a. a. 0., 54; vgl. P. M. ZULEHNER, Religion 
nach Wahl, a. a. 0., 91. 
60 P. W. SCHEELE, ]esus Christus - Hoffnung der Welt und Zeichen des Wider-
spruchs, in: Glaubensbegründung heute, a. a. 0., 81 f. 
81 Vgl. K. FORSTER, Religiös ohne Kirche?, a. a. 0., 10. 40. 
82 Y. CONGAR, a. a. 0., 211; vgl. W. KASPER, a. a. 0., 54. Einheit und Vielfalt 
müssen in solcher Zuordnung zueinander stehen, daß die Einheit das dominierende 
Prinzip bleibt. Vielfalt kann legitimerweise nur Entfaltung des Einen und Universalen 
sein (L. SCHEFFCZYK, Dogmatische Grundlagen des Ökumenismus, in: Klerusblatt 53, 
1973, 209; ders. Katholische Glaubenswelt, Wahrheit und Gestalt, Aschaffenburg 1977, 
104-106). 
6S Christus Dominus n. 44. 
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Notwendigkeit der Unterscheidung zwischen dem, was zum Glauben wie zur 
festzuhaltenden Lehre gehört und den rein theologischen Memungen64• Das 
Christentum ist eine Offenbarungsreligion. Die Offenbarung ist naturgemäß etwas 
Vorgegebenes. Die Kirche hat die Aufgabe, sie zu hüten und zu erklären65• Gott 
selber spricht durch die Verkündigung der Kirche. Sie erfolgt "im Namen, mit 
der Autorität und in der Kraft Gottes66 ". Durch die Kirche übt Gott seine Auto-
rität sichtbar aus07• Sofern sie im Namen Gottes spricht, ist der Ungehorsam 
~gen sie im Grunde Ungehorsam gegen Gott68• Das Maß des geforderten Gehor-
sams wird dabei bestimmt durch den Grad der Verbindlichkeit der Weisung des 
kirchlichen Lehr- und HirtenamtesOO• Wer sich seinen persönlichen Glauben aus 
dem Glauben der Kirche auswählt, ist per definitionem der "Häretiker70". Man 
darf sich dabei nicht auf den vorn 11. Vaticanum hervorgehobenen Gedanken der 
Hierarchie der Wahrheiten" berufen72, denn es geht hier ja um eine Hierarchie 
der W a h r h ei te n, was man nicht übersehen darf. 
Das II. Vaticanum lehrt, "daß die Bischöfe auf Grund göttlicher Einsetzung an 
die Stelle der Apostel als Hirten der Kirche getreten sind. Wer sie hört, hört 
Christus, und wer sie verachtet, verachtet Christus und ihn, der Christus gesandt 
hat (vgl. Lk 10,16)13". Das Konzil stellt daher fest: "Die Gläubigen ... müssen 
mit einem im Namen Christi vorgetragenen Spruch ihres Bischofs in Glaubens-
und Sittensachen übereinkommen und ihm mit religiös gegründetem Gehorsam 
anhangen. Dieser religiöse Gehorsam des Willens und Verstandes ist in besonderer 
Weise dem authentischen Lehramt des Bischofs von Rom, auch wenn er nicht 
kraft höchster Lehrautorität spricht, zu leisten" ... ". Die katholische Kirche ist, 
so betont das Konzil des weiteren, "nach dem Willen Chri'>ti ... die Lehrerin der 
84 N. 121. 
85 Die Offenbarung ist gegeben "als ein schöpferisches, cl h. selbständig erzeugen-
des Prinzip der Erkenntnis und des Lebens sowie als ein oberherrliches Gesetz des 
Glaubens, Denkens und Handelns, welches Gott allgemein und stetig in seiner vollen 
Kraft und Majestät geltend gemacht und durchgeführt wissen will" (M. J. SCHEEBEN, 
Handbuch der katholischen Dogmatik J [Gesammelte Schriften 1II, hrsg. v. J. Höfer], 
Freiburg 1948, Nr. 60). 
08 Ebd., Nr. 765 . 
• 7 Ebd., Nr. 768. 
18 Ebd., Nr. 770. 
U H. WULP, Art. Sentire eum ecclesia, in: LThK IX, Freiburg 11964, 674f. 
70 M. J. SCHEEBEN, a. a. 0., Nr. 770. 
71 Unitatis redintegratio n. 11. 
7! F. HAARsMA möchte von daher einen Pluralismus im Glauben rechtfertigen, 
a. a. 0., 29-32; vgl. W. KASPER, 3. a. 0., 66 ff. 
73 Lumen gentium n. 20. 
• 7C Ebd., n. 25. "Die Laien sollen wie alle Gläubigen das, was die geweihten Hirten 
In Stellvertretung Christi als Lehrer und Leiter in der Kirche festsetzen, in christlichem 
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Wahrheit; ihre Aufgabe ist es, die Wahrheit, die Christus ist, zu verkündigen und 
authentisch zu lehren, zugleich auch die Prinzipien der sittlichen Ordnung, die aus 
dem Wesen des Menschen selbst hervorgehen, autoritativ zu erklären und zu 
bestätigen76". Gemäß der Verheißung Christi kommt ihr der Heilige Geist zu". 
Dem Gehorsam der Gläubigen entspricht bei den Amtsträgern die rechte Verwal-
tung der Autorität". 
Die Offenbarung ist nicht dem einzelnen, sondern der Kirche anvertraut, so 
hebt das Lehrschreiben der deutschen Bischöfe vom 22. September 1967 an alle, 
die von der Kirche mit der Glaubensverkündigung beauftragt sind, hervor78• Für 
den Verkündenden ist sowohl der Auftrag der Kirche wie auch seine Treue zu 
diesem Auftrag von grundlegender Bedeutung7fl• Der Gesendete kann nicht seine 
private Meinung vortragen, vielmehr hat er gewissenhaft den Glauben der Kirche 
zu bezeugen80 • Zur richtigen Glaubenshaltung eines Katholiken aber gehört, so 
erklärt das Schreiben, das ernsthafte Bemühen, selbst "eine vorläufige lehräuße-
rung der Kirche positiv zu würdigen und sich anzueignen81". Um der Verkündi-
gung der Offenbarung willen, muß die Kirche auch unter Umständen den Irrtum 
brandmarken. "Wo die christliche Lehre in einer gravierend zweideutigen oder 
überhaupt mit dem kirchlichen Glauben unvereinbaren Weise dargestellt wird, 
hat die Kirche das Recht, den Irrtum als solchen zu kennzeichnen und die Pflicht, 
ihn auszuscheiden bis hin zur förmlichen Verwerfung der Häresie als letztem 
Mittel, um den Glauben des Gottesvolkes zu schützen8!." 
Gehorsam bereitwillig aufnehmen nach dem Beispiel Christi, der durch seinen Gehorsam 
bis zum Tod den seligen Weg der Freiheit der Kinder Gottes für alle Menschen 
eröffnet hat" (n. 37). 
16 Dignitatis humanae D. 14. 
7f Joh 14,26; 16,12.13. 
77 Vgl. F. WULF, Kommentar zu Presbyterorum Ordinis n. 12--16, in: LThK, Das 
Zweite Vatikanische Konzil ITI, Freiburg 1968, 213. 
78 Trier 11968, Nr. 14. 
78 Ebd. 
80 Nr. 16. 
81 Nr. 20. "Wer glaubt, der privaten Meinung sein zu dürfen (sc. bei den vor-
läufigen kirchlichen Lehräußerungen, die also nicht zur unfehlbaren Lehrverkündigung 
der Kirche gehören), die bessere künftige Einsicht der Kirche schon jetzt zu haben, 
der muß sich vor Gott und seinem Gewissen in nüchtern selbstkritischer Einschätzung 
fragen, ob er die nötige Weite und Tiefe theologischer Fachkenntnis habe, um in seiner 
privaten Theorie und Praxis von der augenblicklichen Lehre des kirchlichen Amtes 
abweichen zu dürfen. Ein solcher Fall ist grundsätzlich denkbar. Aber subjektive Ober-
heblichkeit und voreilige Besserwisserei werden sich vor Gottes Gericht zu verantworten 
haben" (Nr. 19). 
81 Internationale Theologenkommission, Die Einheit des Glaubens und der theo-
logische Pluralismu:., Einsiedeln 1973, 48 (These VIII). Vgl. Y. CONGAR, a. a. 0., 212 f. 
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Die Grundlage des Glaubens ist nach katholischem Verständnis das Mysterium 
der Kirche, die gemäß dem Beistand des Geistes Gottes den ganzen Glauben treu 
bewahrt und unverfälscht erIclärt83• Im Glauben der Kirche erhalten die einzelnen 
Glaubenswahrheiten ihren On und ihre BedeutungS'. Dieser aber ist die Grenze 
,des legitimen Pluralismus, damit auch einer legitimen Teilidentifikation. 
5. Das Problem der Zugehörigkeit zur Kirche 
Die Frage der Teilidentifikation mit der Kirche fühn zum Problem der Zu-
gehörigkeit zur Kirche. Hat die Teilidentifikation unter Umständen den Verlust 
der Kirchenzugehörigkeit zur Folge? Was sind die Mindestanforderungen für eine 
Zugehörigkeit zur KircheS'? Ist die Mitgliedschaft in der Kirche äußerlich über-
haupt feststellba,r86? 
In der Kirche besteht immerfort die Spannung zwischen empirischer Realität 
und Heilswirklichkeit87• Das n. Vaticanum bestimmt die Kirche als "eine kom-
plexe Wirklichkeit, die aus menschlichem und göttlichem Element zusammen-
wächst88". Es erklärt: "Die mit hierarchischen Organen ausgestattete Gesellschaft 
und der geheimnisvolle Leib Christi, die sichtbare Versammlung und die geistliche 
Gemeinschaft, die irdische Kirche und die mit himmlischen Gaben beschenkte 
Kirche sind nicht als zwei verschiedene Größen zu betrachtenSt." Sie bilden also 
die eine Kirche Jesu Christi. 
Seit dem Beginn der Neuzeit bestimmte man - vom bellarminischen Kirchen-
begriff her - die Mitgliedschaft des mündigen Christen in der Kirche als Ver-
bundenheit mit der Kirche durch den Empfang der Taufe, das Bekennen des 
rechten Glaubens und die Anerkennung der kirchlichen Autorität·o. So tut es noch 
die Enzyklika "Mystici Corporis" vom 29. Juni 1943. Dabei war man sicb selbst-
verständlich dessen bewußt, daß Heilsbesitz und Kirchenmitgliedschaft nicht un-
bedingt zusammenfallen. In der Theologie der letzten Jahrzehnte wurde dann die 
Frage der Zugehörigkeit zur Kirche intensiv diskutien. Dabei öffnete man sich 
83 DS 30'20. 3007. 30'12. 
84 Vgl. L SCHEl'PCZYK, Dogmatische Grundlagen des Ökumenismus, a. a. 0., 208. 
85 K. FORSTER, Rdigiös ohne Kirche?, a. a. 0.,20'. 40'. 
8& In welchem Verhältnis steht sie gegebenenfalls zur inneren Mitgliedschaft? 
87 Ebd., 41 f. 
88 Lumen gentium n. 8. 
89 Ebd. 
90 E. ErCHMANN - K. MÖRSDORP, Lehrbuch des Kirchenrechts, München 1964, J, 
175 f. 
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einer differenzierteren Sicht, die Raum ließ für eine gestufte Zugehörigkeit. Diese 
Diskussion hat ihren Niederschlag in den Dokumenten des Konzils gefunden91• 
Die Klarheit bezüglich der Kirchenzugehörigkeit, die der bellarminische Kir-
chenbegriff ermöglicht, wird nämlich um einen gewissen Preis erkauft: Die drei 
Kriterien - das symbolische, das liturgische und das hierarchische Band - stehen 
bei Bellarmin gleichrangig nebeneinander. Das aber ist theologisch nicht ganz sach-
gemäß. Der äußerste Rahmen der Zugehörigkeit zur Kirche ist die Taufen2• Sie 
bewirkt ein unwiderrufliches Eingegliedertwerden in die Kirche durch Gottes 
Handeln, sie kann niemals ungeschehen gemacht werden und besteht in ihrer 
Realität unabhängig von dem Zeugnis des einzelnen Gläubigen. Demgegenüber 
sind der Glaube und die Unterordnung unter die Leitung der Kirche der freien 
personalen Entscheidung des Menschen zugeordnet, daher stets widerrufbar und 
in ihrer Wirklichkeit ohne das Zeugnis des einzelnen Gläubigen nicht feststellbar93• 
Außerdem kommt in der traditionellen Auffassung das innere Moment der Gnade 
als das Ziel der äußeren Eingliederung nicht deutlich genug zum Ausdruck. 
Solchen überlegungen trägt das II. Vaticanum Rechnung. Es erklärt: "Jene 
werden der Gemeinschaft der Kirche voll eingegliedert, die, im Besitz des Geistes 
Christi, ihre ganze Ordnung und alle in ihr eingerichteten Heilsmittel annehmen 
und in ihrem sichtbaren Verband mit Christus, der sie durch den Papst und die 
Bischöfe leitet, verbunden sind, und dies durch die Bande des Glaubensbekennt-
nisses, der Sakramente und der kirchlichen Lettung und Gemeinschatt94." Wie sich 
:lUS diesem Text und seiner Geschichte ergibt, will das Konzil ein "unvollkom-
menes", ein "unvollständiges" Eingegliedertsein in die Kirche in jeweils verschie-
dener Dichte einräumen, wie es einerseits bei denen vorliegt, die zwar getauft 
sind, aber nicht die Kriterien der äußeren Kirchengliedschaft vollständig bejahen 
oder die als gerechtfertigte Getaufte außerhalb der sichtbaren Kirche leben, und 
andererseits bei denen, die vollständig in die äußere Rechtsgesellschaft der Kirche 
eingegliedert sind, denen aber die innere Verbundenheit mit Christus als dem 
t1 A. GRILLMEIER, Kommentar zu Kap. 1 und 2 der Dogmatischen Konstitution 
Lumen gentium, in: L ThK, Das Zweite Vatikanische Konzil I, Freiburg 1966, 197 f.; 
vgl. Y. CONGAR, a. a. 0., 209; M. KAISER, Zugehörigkeit zur Kirche, in: IKZ 5, 1976, 
196f.; K. FORSTER, Religiös ohne Kirche?, a. a. 0., 41 f. 
91 Nach dem CIC (can. 87) begründet jede gültige Taufe das Personsein .in der 
Kirche. Eine Person aber ist Träger von Rechten und Pflichten, die freilich "unter ge-
wissen Umständen ... in einem bestimmten Umfang beschnitten sein können" 
(M. KAISER, a. a. 0., 198 f.; N. HILLING, Die kirchliche Mitgliedschaft nach der Enzyklika 
Mystici Corporis Christi und nach dem Codex Iuris Canonici, in: Archiv für katho-
lisches Kirchenrecht 125, 1951, 123-127). 
V3 K. LEHMANN, Zur Frage "Wer ist Glied der Kirche?", in: IKZ 5, 1976, 193; 
E. EICHMANN - K. MÖRSDORP, a. a. 0., 1~5 f. 
U Lumen gentium n. 14. 
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Haupt und mit dem Heiligen Geist als der Seele der Kirche in der Gnadengemein-
schaft abgeht. Bei den verschiedenen nichtkatholischen Christen sind also ver-
schiedene Stufen der Zugehörigkeit zur Kirche zu unterscheiden entsprechend den 
jeweiligen Elementen der Kirchlichkeit. Wie aber die Getauften in verschiedener 
Weise der Kirche angehören, so sind die Ungetauften in verschiedener Weise auf 
die Kirche hingeordnet'5. 
Dem entspricht es, wenn das Konzil die Kirche Christi nicht mehr exklusiv 
mit der römisch-katholischen Kirche identisch erklärt und auch von daher die 
Möglichkeit eröffnet, den nichtkatholischen Christen eine echte Zugehörigkeit zur 
Kirche Christi zuzusprechenDe sowie die Heilsbedeutung der getrennten Kirchen 
und kirchlichen Gemeinschaften zu sehen: Das Teilzeichen kann, soweit es echte 
Stiftung Christi ist, den zur vollen Gnadenwirklichkeit hinführen, der nach seinem 
Gewissen lebt97• 
Es tritt so das innere Moment ein wenig stärker in den Vordergrund, das 
allerdings nicht die Glaubensüberzeugung verdunkeln darf, daß alles Heil den 
Menschen durch die Kirche als solche zuteil wirdes. Entscheidend ist zunächst die 
Eingliederung in die äußere Rechtsgemeinschaft, die volle Verwirklichung des 
dreifachen Bandes, die freilich nur heilswirksam wird durch die innere Zugehörig-
keit in der Gnade". Zur Kirche gehören nicht nur die, die gerechtfertigt sind. 
Heilsbesitz und Gliedschaft fallen nicht zusammenlOO. Auch der innere Abfall 
trennt nicht von der sichtbaren Kirche101• Nach dem Willen Gottes hat das Heil 
sichtbare Gestalt in dieser Welt. Christus begründet nicht ein kirchenfreies Chri-
85 Lumen gentium n. 13-16; A. GRILLMEIER, a. a. 0., 197-200; K. LEHMANN, Zur 
Frage" Wer ist Glied der Kirche?", a. a. 0., 193 f.; Y. CoNGAR, a. a. 0 ., 210 f.; M. KAI-
SER, a. a. 0., 201 ff. 
08 Lumen gentium n. 8: " •.. Christi Ecclesia ... subsistit in Ecclesia catholica." 
Dieser Sicht entspricht auch n. 15, wenn da von "Kirchen und kirchlichen Gemein-
schaften" die Rede ist und von deren Zeichenelementen im Glaubensbekenntnis, in den 
Sakramenten und im Amt (A. GRILLMEIER, a. a. 0., 175. 198 f. 203; K. LEHMANN, Zur 
Frage" Wer ist Glied der Kirche?", a. a. 0., 194.) 
87 A. GRILLMElER, a. a. 0., 203; vgl. M. KAJ~ER, a. a. 0., 197. 199 f. 
88 K. LEHMANN, Zur Frage" Wer ist Glied der Kirche?", a. a. 0., 194; vgl. M. KAISER, 
a. a. 0., 196-201. 
.. Lumen gentium n. 14; Unitatis redintegratio n. 3; Ad genres n. 6; vgl. A. GRILL-
MEIER, a. a. 0., 197 f. 203; M. KAISER, a. a. 0., 204 f. 
100 Lumen gentium n. 14; DS 1203. 1205 f. 1578. 2408. 2472-2478. 2615; vgl. auch 
AUGUSTlNUS, In Ps 47,9; De baptismo 7,51 (99) . 
• 101 Vgl. K. RAHNI!R, Die Gliedschaft der Kirche nach der Lehre der Enzyklika 
PlUS' XII. "Mystici Corporis Christi", in: Schriften zur Theologie II, Einsiedeln 1955, 
19 f.; E. EICHMANN - K. MÖRSDORP, a. a. 0., 175; CIG can. 731 S 2; K. UHMANN, 
Zur Frage" Wer ist Glied der Kirche?", a. a. 0 ., 193. 
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stentuml02• Daher macht die Kirche die Zugehörigkeit zu ihr von Bedingungen 
abhängig, "die an sichtbare und nachweisbare Merkmale anknüpfenl03". 
Das Konzil rückte nicht vom bellarminischen Kirchenbegriff ab, in der nach-
konziliaren Zeit stürzte sich jedoch ein antiinstitutioneller Trend auf das Stehen 
im Geiste Jesu als das entscheidende Kriterium der Kirchenzugehörigkeit. Man 
übersah die klaren Merkmale des bellarminischen Kirchenbegriffs, die in Lumen 
gentium ausdrücklich herausgestellt werdenlO4, und neigte dazu, die beiden kon-
stitutiven Elemente der Kirche auseinanderzurücken, die göttliche und die mensch-
liche Seite der Kirche nur in einer äußerlichen Verbindung zu sehen, dabei die 
unsichtbare Seite übermäßig hervorzuheben auf Kosten der sichtbaren. Diese ver-
stand man dann nur noch als Apparat, als Establishment, als rein soziologische 
Größe105• So brach sich der Gedanke einer ecclesia spiritualis Bahn, der freilich in 
der Gegenwart der tiefsten Erwartung vieler Menschen entspricht. Die Tendenz 
der Zeit geht auf ein kirchenloses Christentum. Aber eine ecclesia invisibilis gibt 
es nach dem NT und der Tradition der Kirche nicht. Das stellt auch das 11. Vati-
canum herausl06• Daher kann man nicht die Zugehörigkeit zur Kirche von der 
Gnade Christi her definieren, hat die Kirche das Recht und die Pflicht zur Grenz-
ziehung. Andernfalls wird die sakramentale Struktur der Kirche praktisch auf-
gelöstlO7• 
Wenn das Konzil die "vielfältigen Formen bisher ,als defizient' eingeschätzter 
Kirchlichkeit außerhalb der römisch-katholischen Kirche" positiv würdigt und von 
daher eine gestufte Zugehörigkeit zur Kirche nahelegtl08, so leugnet ,diese positive 
Wertung nicht die Defizienz solcher Kirchlichkeit, sondern verändert nur die Blick-
richtung. Kirche im eigentlichen Sinne ist die sichtbare Kirche, in der und durch 
die der Geist Christi wirksam wird l ", in die der einzelne nach Möglichkeit voll 
101 H. LAIS, Dogmatik TI, Kevelaer 1972, 128; vgl. L. GOPPELT, Die apostolische und 
nach apostolische Zeit (K. D. SCHMIDT U. E. WOLF [Hrsg.] , Die Kirche in ihrer Ge-
schichte, Bd. I, Lief. A), Göttingen 1966, 27 bzw. 26 f.; A. GRILLMEIER, a. a. 0., 196. 
1011 H. LAIS, a. a. 0., 129. 
104 K. LEHMANN, Zur Frage., Wer ist Glied der Kirche?", a. a. 0., 194; Y. CONGAR, 
a. a. 0., 210; vgl. oben A. 94. 
105 J. SCHUMACHER, a. a. 0., 273 f.; vgl. dazu P. M. ZULEHNER, Religion nach Wahl, 
a. a. 0., 63 f. 
108 Der Gedanke einer ecclesia spiritualis kam erst im Spätrnittelalter auf und 
wurde dann von den Reformatoren übernommen. Vgl. E. ISERLOH, Die Kirchenfrömmig-
keit der .,Imitatio Christi", in: J. DANIfLOU - H. VORGRIMLER (Hrsg.), Sentire eccle-
siam, Das Bewußtsein von der Kirche als gestaltende Kraft der Frömmigkeit, Freiburg 
1961, 251-253; Y. CONGAR, a. a. 0., 207-210. Der Spiritualismus der Donatisten war 
dafür gewissermaßen ein Vorspiel. 
107 H. J. JASCHKll, a. a. 0., 254 f. 
108 Vgl. P. M. ZULEHNER, Religion nach Wahl, a. a. 0., 64. 
101 Lumen gentium n. 8; H. J. JASCHKE, a. a. 0., 255. Die sogenannte triumphierende 
Kirche ist nur Kirche im analogen Sinn, gehört doch die Kirche dem status vjae an. 
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eingegliedert werden mußll0. Das Heil ist inkarnatorisch. Daher bleibt der bellar-
minische Kirchenbegriff richtungweisend. 
Solange das dreifache Band nicht im äußeren Bereich verletzt wird, gehören die 
sogenannten Teilidentifizierten zur Rechtsgemeinschaft der Kirche. Sofern sie 
innere Vorbehalte haben, ist ihre Mitgliedschaft natürlich unvollkommen. Die 
nichtkatholischen Christen und die Ungetauften aber, die sich auf die Kirche hin-
bewegen, können erst im eigentlichen Sinne als Glieder der Kirche betrachtet 
werden, wenn die rechtliche Eingliederung erflYlgt ist111• In jedem Fall besteht die 
objektive Verpflichtung zur Vollmitgliedschaft, äußerlich und innerlich. 
6. Bindung statt Identifikation 
Man kann die volle Eingliederung in die Kirche als Identifikation bezeichnen, 
sofern Identifikation ein inneres Ja zu einer Sozialeinheit als Grundlage für das 
moralische Handeln meint, Anerkennung einer Gemeinschaft und grundsätzliche 
übernahme ihrer verpflichtenden Normenl12• Problematisch allerdings wird dieser 
soziologische Terminus, wenn man berücksichtigt, daß die Kirche eine Sozial-
einheit, eine Institution sui generis, ein einzigartiges Phänomen ist: Die Kirche ist 
mehr als ihre soziologische Wirklichkeit. Sie ist eine in ihrem Wesen übernatür-
liche Realität. Der Gläubige kann sie nur als ganze bejahen, in ihrer »gottmensch-
lichen" Wirklichkeit113• Außerdem liegt hier aller moralischen Identifikation eine 
seinshafte in der Gnade voraus. Der Terminus Identifikation nimmt nur die sicht-
bare Seite der Kirche in den Blick, die eigentlich nicht von deren unsichtbarem 
übernatürlichem Wesen zu trennen ist. Besser dürfte es daher sein, von Bindung 
an die Kirche in Glaube und Liebe, von Treue und Loyalität gegenüber der Kirche 
zu sprechen. Glaube und Liebe können keine Vorbehalte machen, können nicht 
partiell sein. Sie umfassen immer das Ganze, wenigstens intentionaliter. Treue und 
Loyalität können keine Bedingungen und Begrenzungen setzen114• 
110 Vgl. A. GRILLMEII!R, a. a. 0.,203. 
111 H. LAIS, a. a. 0., 128 f.; A. GRILLMEII!R, a. a. 0., 200. 203. 
m S. oben A. 5 und 10. 
UI Vgl. oben A. 88 und 89. 
114 Selbst wenn man an dem Terminus Identifikation festbalten wollte, so könnte 
man diese Haltung nicht als Totalidentifikation bezeichnen, es sei denn, man wäre sich 
dabei der verbalen übertreibung bewußt. Totalidentifikation im strengen Sinne kann es, 
wenn schon nicht mit der Kirche, so erst recht nicht mit profanen Institutionen geben, 
deswegen nicht, weil der Mensch immer zuerst und zuletzt in seinem Gewissen vor 
Gott verantwortlich ist. Man wird H. Schlette nicht zustimmen können, wenn er meint, 
das traditionelle Modell sei das Modell der totalen Identifikation mit der Kirche, 
dogmatisch, kirchenrechtlich, spirituell, pastoral (H. SCHLETI'l.!, a. a. 0., 400 f.). Dagegen 
spricht die Haltung vieler Heiliger sowie die klassische Lehre der Kirche vom Gewissen, 
worauf Sch1ette allerdings später in einem anderen Zusammenhang selber verweist 
(402 f.). 
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Bindung in diesem Sinne bedeutet nicht, daß der Gläubige das moralische oder 
intellektuelle Versagen der Kirche bejaht. Er weiß, daß es die Sünde in der Kirche 
gibt, daß vieles, was in der empirischen Kirche geschieht, auch von Amts wegen, 
unkirchlich oder sogar antikirchlich istl15, daß der Wille Gottes nicht einfach 
identisch ist mit allen Entscheidungen der von Gott eingesetzten Amtsträger, daß 
es auch den Irrtum in der Kirche gibt, wo immer das Lehramt nicht mit letzter 
Verbindlichkeit lehrt. Er weiß, daß gegebenenfalls Einspruch erlaubt oder gar 
gefordert ist um des Gehorsams gegen Gott willen, wahrhaftig und demütig, 
selbstkritisch und verantwortungsbewußt118• Bindung an die Kirche meint also 
nicht eine absolute Bejahung, die vor Unvollkommenheiten die Augen ver-
schließt117, aber sie sieht in den Unvollkommenheiten auch nicht einen Grund, 
sich persönlich von der Kirche zu distanzieren. Ihr Bezugspunkt ist nicht die Heils-
wirklichkeit der Kirche oder ihr ideales oder eigentliches Sein, sondern die kon-
krete Kirche, bilden doch die empirische Erscheinung der Kirche und die Heils-
wirklichkeit als ihr inneres Wesen eine Einheitl18• Eine Trennung dieser Kom-
ponentenll9 läuft immer auf eine Abwertung der gesellschaftlichen Wirklichkeit 
der Kirche hinaus. Dann aber ist weder die Kirche noch die Bindung an sie faßbar. 
Die Kirche ist etwas Vorläufiges, sie gehört dem status viae an, sie ist Mittel 
zum Heil, nicht Zweck für sich. Aber in der Kirche, dem geheimnisvollen Leib 
Christi, begegnet der Gläubige Christus selber. In ihr und durch sie bindet er sich 
an den Herrn der Kirche. Wahre Bindung an die Kirche kann nur in der Nach-
folge Christi gefunden werden, und nur durch sie wird wiederum die rechte 
Bindung an die Kirche ermöglicht120• Da diese Kirche aber das Zeichen des Heils 
für die Menschheit ist, bedeutet Bindung an die Kirche zugleich Bindung an die 
Menschen, Solidarität mit ihnen1!1. 
115 J. RATZINGER, a. a. 0., 25; vgl. K. LEHMANN, Lohnt es sich, in der Kirche zu 
bleiben und für sie zu leben?, a. a. 0., 61. 
118 F. WULF, Kommentar zu Presbyterorum ordinis, a. a. 0., 213 f. 
117 J. SCHUMACHER, a. a. 0., 259. 
118 In der Erfahrung des Ungenügens der Kirche darf der Gläubige seine Bindung 
an die konkrete Kirche nicht lockern. Leidet er an der Unvollkommenheit der Kirche, 
SO wird er sie als einen Appell verstehen, sich selbst um größere Vollkommenheit zu 
bemühen. Den Heiligen war das Leiden an der unvollkommenen Gestalt der Kirche ein 
besonders wirksamer Antrieb zur persönlichen Heiligung und zum vorbehaltlosen 
Einsatz für die stete Erneuerung der Kirche (vgl. K. FORSTER, Religiös ohne Kirche?, 
a. a. 0., 45 f.). 
118 Vgl. P. M. ZULEHNER, Religion nach Wahl, a. a. 0., 63 f. u. passim. 
110 Vgl. auch: H. U. VON BALTHASAR, Kirchenerfahrung dieser Zeit, in: J. DaNJELOU-
H. VORGRIMLER (Hrsg.), Sentire Ecclesiam, a. a. 0., 763, 747, 750. 
m Solidarität mit Christus ist immer auch Solidarität mit allen, die zu ihm ge-
hören (vgl. J. RATZINGER, a. a. 0., 36 f.), potentiell oder aktuell. Die mangelhafte 
SoHdarisierung der Kirche mit der Welt versteht K. Lehmann (K. LEHMANN, Lohnt es 
sich, in der Kirche zu bleiben und für sie zu leben?, a. a. 0., 57) als Grund für clie 
Abwendung vieler von der Kirche. 
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Bindung an die IGrche meint das, was man früher "sentire eum ecclesia" 
nannte, die rechte kirchliche Gesinnung, in welcher der Gläubige mit der Kirche 
lebt, denkt und empfindet und in liebender Anhänglichkeit sie als seine Mutter 
verehrt. Wiederholt findet sich bereits in ältester Zeit die Mahnung zur inneren 
Verbundenheit mit der Kirche122• 
Irenäus von Lyon artikuliert die allgemeine überzeugung der Alten Kirche, 
wenn er schreibt: "W 0 nämlich die Kirche ist, da ist der Geist Gottes, und wo der 
Geist Gottes ist, da ist die Kirche und alle Gnade. Der Geist aber ist die Wahr-
heit123." In solcher überzeugung sagt Cyprian von Karthago: "Niemand kann Gott 
zum Vater haben, der nicht die Kirche zur Mutter hat12.", erklärt Augustinus: "In 
dem Maße, in dem jemand die Kirche Christi liebt, hat er den Heiligen Geist1!1." 
In der endgültigen Fassung des Exerzitienbuches des heiligen Ignatius von Loyola 
finden sich am Schluß 18 Regeln über die rechte kirchliche Gesinnung, in denen 
das "sentire eum ecclesia" im einzelnen erklärt wird1!8. Sie wollen die Liebe zur 
Kirche konkretisieren. Entsprechend der Intention des Grunders des Jesuiten-
ordens sollte das "sentire cum ecclesia" das Grundprinzip und das entscheidende 
Charakteristikum dieses Ordens werden127• Nach Papst Paul VI. ist es nicht mög-
lich, Christus zu lieben, ohne die Kirche zu lieben, die er selbst liebt1!8. 
7. Pastorale Erwägungen 
Subjektives Auswahlchristentum steht dem fruchtbaren Wirken der Kirche 
entgegen. Teilidentifikation wirkt in jeder Gemeinschaft auf die Dauer zer-
störerisch. Immer lebt eine Gemeinschaft davon, daß alle sich ihr in freiwilliger 
Bejahung einfügen. Auch von ihrem Selbstverständnis her muß die Kirche ihre 
Gläubigen auf das ganze Credo verpflichten. Daher sollten die Verkündigung des 
ganzen Glaubens und das "sentir,e cum ecclesia", das heißt die Bindung an die 
Kirche, die liebende Bejahung ihres Mysteriencharakters, das entscheidende Ziel 
der Seelsorge sein. 
1!l JGNATIUS VON ANnOCHlEN, Ep. ad Magnesios 6,1; Ep. ad Trallianos 2,1; 3,1; 
Ep. ad Philade1phenses 3, 2; Ep. ad Smymaeos 8, 1. 
!13 Adversus haereses In, 24, 1. 
tU De catholicae ecclesiae unitate 6,8; Ep. 45 u. 52. 
1!5 Tractants in Joannis evangelium 32, 8. 
m Das "sentire eum ecclesia" hat hier seinen Ursprung: " ... ad sentiendum, sicut 
debemus, in Ecclesia militante." Vgl. H. WULF, Art. Sentire eum ecclesia, in: L ThK IX, 
Freiburg 11964, 674 f.; B. SCHNEIDER, Die Kirch1ichkeit des heiligen Ignatius von Loyola, 
in: J. DANrtLOu - H. VORGRJMLER (Hrsg.), Sc:.ntire Ecclesiam, a. a. 0.) 287. 
127 In einem Rundbrief an seinen Orden vom 25. 7. 1553 fordert Ignatius von 
Loyola seine geistlichen Söhne auf: "Wir müssen den ganzen Leib der Kitche in ihrem 
Haupt Jesus Christus lieben" (ebel., 300 bzw. 281-300). 
1!8 Evangelü nuntiandi n. 16. 
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Eine besondere Bedeutung erhält diese Frage im Hinblick auf die ökumene. 
Zu der konfessionellen Trennung der Christenheit kommen heute die Spaltungen 
innerhalb der Konfessionen hinzu. Da gibt es nicht wenige Fraktionen und ein-
Zlelne Individuen, die in entscheidenden Fragen des Glaubens und des Lebens diffe-
rieren, ort nur noch zusammengehalten durch die Tradition und die Institution128• 
Darüber hinaus benutzt man nicht selten die gleichen Worte, meint aber Ver-
schiedenes1so• Unter Umständen ist die Divergenz innerhalb einer Konfession 
größer als jene zwischen den Konfessionen1s1• Es fragt sich, wie solche in sich 
gespaltenen Kirchen zu einer Einheit finden können. Will man keinen völlig 
unverbindlichen Synkretismus, kein mehr oder weniger friedliches Zusammen von 
Fraktionen nach Art eines politischen Parlaments oder keine Aneinanderreihung 
heterogener Elemente, die aber kein Ganzes bilden, so muß zuerst die Einheit 
intra mut·os gefunden werden. Daher muß die ökumenische Theologie sich vorab 
um die Gemeinschaft des Glaubens im eigenen Haus bemühen, um die Glaubens-
einheit in der eigenen Glaubensgemeinschaft. Es muß mit allem Ernst die Wahr-
heitsfrage gestellt und der Irrtum gekennzeichnet werden182• 
Die Kirche ist es der Wahrheit und ihrem Stifter schuldig, die ganze Offen-
barung zu verkünden. Die Fülle des Katholischen darf als objektive Gestalt und 
Forderung nicht verdunkelt werden133• Darauf muß besonders in der Gegenwart 
der Blick gerichtet werden, da man weithin nicht mehr in kirchliche Grund-
überzeugungen und Verhaltensformen hineinwächst, weder in der Familie noch 
in der Pfarrgemeinde134• Eine "christliche Grundorientierung des Lebensvoll-
zuges185", Reduktion auf einen Kernglauben oder eine Konzentrierung auf das 
Zentrum und das Fundament des Glaubens188 werden auf keinen Fall ausreichen. 
Daher miissen der theologische Unterricht und die Katechese bemüht sein, das 
1" L. SCHEPPCZYK, Dogmatische Grundlagen des Ökumenismus, a. a. 0., 209. 
1" K. Steinbuch spricht von einer "semantischen Revolution" (K. STETNBUCH, Ja zur 
Wirklichkeit, Stuttgart 1975, 13), die nicht selten zu einem semantischen Betrug wird. 
111 Im Hinblick auf diese Situation erklärt der evangelische Theologe W. v. Löwe-
nich: "Die Frage ,Was ist katholisch?' kann offenbar heute auch nicht mehr eindeutig 
beantwortet werden" (W. v. LöWENICH, Ist Küng noch katholisch? Stellungnahme eines 
evangelischen Theologen, in: H. KONG [Hrsg.] , Fehlbar? Eine Bilanz, Einsieddn 
1973,18). 
1U "Eine Theologie und eine Kirche, die in sich selbst nicht mehr Wahrheit von 
Irrtum unterscheiden kann oder will, ist eigentlich für die Aufgabe der Wiedervereini-
~g im Glauben wenig disponiert. Sie kann ja dann in die ersehnte Einheit nur ihre 
elge~e Zerrissenheit einbringen" (L. SCHEFFCZYK, Dogmatische Grundlagen des öku-
meDismus, a. a. 0., 210 bzw. 209 I.). 
ua K. FORSTER, Religiös ohne Kirche?, a. a. 0., 49. 
1U Ebd., 10 f. 
116 P. M. ZULEHN1!R, Religion nach Wahl, a. a. 0., 98; vgl. auch 64. 87. 95. 97 f. 103. 
186 F. HAARSMA, a. a. 0., 35; W. KASPER, a. a. 0., 96. 72 ff. 83 ff. 56 ff. 
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Ganze der Glaubenswirklichkeit zu vermitteln137• Zumindest muß es immer in 
den Blick genommen werden, wenn es schon nicht immer im Detail restlos aus-
geführt werden kann138• 
Der Mensch kann den Glauben nicht an seinen persönlichen Fragen und 
Ansprüchen messen, sondern umgekehrt, er muß seine persönlichen Fragen und 
Ansprüche am Glauben messen. Nicht der Mensch ist das Maß der Offenbarung, 
sondern die Offenbarung ist das Maß des Menschen. Es ist theologisch nicht 
vertretbar, die Pastoral zu funktionalisieren und sie nur in den Dienst der Lebens-
bewältigung und der Deutung des konkreten Lebens zu stellen139• Auch kann die 
Form den Inhalt nicht relativieren. Die Offenbarung hat es mit objektiven Reali-
täten zu tun, die die kirchliche Verkündigung und Seelsorge zu vermitteln hat. 
Die Kirche muß den Mut haben, hohe Ideale zu verkünden, und der Versuchung 
einer falschen Anpassung widerstehen. Die Erfahrung zeigt, daß die Menschen 
zu allen Zeiten davon angesprochen worden sind140• Jesus ruft in die Entschei-
dung. Für ihn ist die Haltung des Konsumenten, "der aus der Fülle des Angebotes 
auswählt, was ihm schmeckt141", undenkbar1t2• Dabei bedarf es der leidenschaft-
lichen Beteuerung, daß es, um mit Katharina von Siena zu reden1411, "keinen 
anderen Weg und keine andere Pforte für uns" gibt, "als den Christus auf Erden 
(sc. die Kirche), der den Christus im Himmel vertritt." 
Wo immer es um wesentliche Divergenzen geht, muß der Seelsorger bemüht 
sein, sie aufzulösen. Am ehesten wird ihm das gelingen, wenn der Dissens in 
unverstandenen oder mißverstandenen Glaubenswahrheiten seinen Grund hat. 
Selbstverständlich wird er das vorhandene Gute anerkennen und achten144, sorg-
fältig hinhören auf die Einwände, Fragen und Anregungen der Distanzierten und 
ihre ehrliche überzeugung respektieren, er wird nicht manipulieren14l, sondern in 
Geduld und ohne Enge bezeugen und überzeugen, dem einzelnen einen Weg zu 
ehrlicher Selbstkritik, zu vorurteilsfreier Reflexion sowie zur Vertiefung der 
187 Catechesi tradendae n. 21. 26 ff.; vgl. auch Directorium catechisticum generale 
n. 38. 27. 
188 Vgl. auch K. FORSTER, Religiös ohne Kirche?, a. a. 0., 99. 
138 Dieser Eindruck entsteht bei P. M. ZULEHlIl1!R (Religion nach Wahl, a. a. 0., 95 f. 
103 H.). 
140 Vgl. J. HÖFFNER, a. a. 0., 69. 
141 P. W. SCHEELE, Jesus Christus _ Hoffnung der Welt, a. a. 0., 82. 
1U Vgl. Mt 7,15; 7,13 f. 
148 KAllfARINA VON SIENA, Politische Briefe, übertragung und Einführung von 
F. Stroebel, Einsiedeln 1944 144' vgl. E. ISERLOH, a. a. 0., 253; Lumen gentium n. 14; U . , , d 
rutatis redintegratio D. 4; Dignitatis humanae n. 1; A gentes n. 7. 
1" R. ZERFASS, a. a. 0., 261 f. 
14G P. M. ZULEHNER, Religion nach Wah~ a. a. 0., 97 f. 144; R. ZERPASS, a. a. 0., 
251. 259. 261. 263. 
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eigenen Positionen aufzeigen146 und ihn an seine ethische Verantwortung gegen-
über der Wahrheit erinnern. Dabei muß er so sprechen, daß er verstanden wird, 
die Glaubenswahrheiten in ihrer inneren Leuchtkraft aufweisen und durch seinen 
persönlichen Lebenswandel glaubhaft machen. Nicht immer liegt es arn schlechten 
Willen der Gläubigen, wenn sie Schwierigkeiten mit der Lehre und Ordnung der 
Kirche haben147• 
Natürlich kann man die umfassende Bindung an die Kirche nicht durch 
administrative Maßnahmen erzwingen148, so wenig wie man Liebe erzwingen 
kann. Sie muß in lebendiger Gemeinschaft gelebt und eingeübt werden148• Von 
grundlegender Bedeutung ist daher die Aufgliederung der Pfarrei in kleine Grup-
pen, die Schaffung einer Mikrostruktur. In der kleinen Gruppe wächst das Zu-
gehörigkeitsgefühl und die Verantwortung. Die Masse führt naturgemäß zur 
Distanzierung. Durch die Erfahrung von Heimat und Geborgenheit entsteht innere 
Bindung160• 
Man darf hier freilich nicht in ein Entweder-Oder verfallen. Dieser St-and-
punkt würde weder der Offenbarung noch dem menschlichen Leben gerecht. Wie 
es im Evangelium verschiedene Grade und Typen der sichtbaren Verbindung mit 
Christus gibt, so gibt es auch verschiedene Intensitätsgrade der Bindung an die 
Kirche, eine gestufte Kirchenzugehörigkeit, trotz der normativen Fülle. Ist eine 
grundlegende Bindung an die Kirche gegeben, so ist das schon beachtenswert. Es 
gibt eine Kirche der Katechumenen, eine Kirche der Schwelle. Damit darf sich der 
Seelsorger allerdings nicht begnügen. Von daher muß er in das Haus der Kirche 
hineinführen. Auch die Schwachen müssen getragen werden, aber mre unvoll-
tU K. FORSTER, Religiös ohne Kirche?, a. a. 0., 49-52; Y. CONGAR, a. a. 0., 216 f. 
"Wer z. B. Jesus nur als exemplarischen Menschen sieht, muß sich fragen lassen, ob 
diese außerordentliche Menschlichkeit nicht zuletzt nur darum möglich ist, weil Jesus 
Sohn Gottes ist" (K. FORSTER, Religiös ohne Kirche?, a. a. 0., 50) ... Wer ... aus dem 
Grundentscheid des Glaubens zu leben versucht, muß seinen Blick immer mehr von 
Partikularismen und Egoismen reinigen und entdeckt in seinem Einsatz immer mehr 
den Reichtum Jesu Christi in der Einheit und Fülle seiner Kirche" (ebd.). 
141 Vgl. O. SIMMEL, a. a. 0., 148. 
148 K. FORSTER, Berufskonflikt und Identifikationskrise, Zum gegenwättigen Span-
nungsfeld des priesterlichen Dienstes, in: K. FORSTER, Priester zwischen Anpassung und 
Unterscheidung, a. a. 0., 56. 
1ce Die Stellung einer kleinen Aufgabe sowie die Bitte um Mitarbeit in einem 
bestimmten Bereich kann hier ein Weg sein (P. M. ZULEHNER, Religion nach Wahl, 
a. a. 0., 120; R. ZERFASS, a. a. 0 ., 255. 262 f.). 
150 E. PlN, Religiöse Zugehörigkeit und Strukturen, in: W. MENGES - N. GRElNACHER, 
a. a. 0., 123-132; F. BOULARD, Religiöse Zugehörigkeit und Pastoral, in: W. MENGES-
N. GRElNACHER, a. a. 0., 167 ff.; P. M. ZULEHNER, Religion ohne Kirche?, a. a. 0 ., 140. 
146-148. 
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kommene Bindung muß zu einer vollkommenen werden15l• Die Kirche darf sich 
einerseits nicht sektenhaft abschließen und auf sich selbst zurückziehen, da sie eine 
Sendung für die Welt hatm , aber das darf sie andererseits nicht dazu verleiten, 
den Inhalt der Verkündigung zu reduzieren, um besser anzukommen, bzw. sich 
mit einem reduzierten und veräußerlichten Christentum zu begnügen158• Man kann 
die Zeichenhaftigkeit der Kirche für die Welt nicht auf die Ankündigung der all-
gemeinen Bruderliebe reduzieren154, vielmehr besteht sie immer in der ganz geleb-
ten Nachfolge Christi, die die vollständige Offenbarung aus der Hand der Kirche 
dankbar entgegennimmt155• 
Die lockeren Verbindungen der Distanzierten mit der Kirche sind eine 
Brücke156, aber über diese Brücke müssen sie hinübergeführt werden. Das Ziel 
muß stets die Hinführung zur Mitte sein, "wo das ganze Erbe geborgen liegtl57". 
Wie das 11. Vaticanum ausdrücklich erklärt, müssen alle, die schon auf irgendeine 
Weise zum Volke Gottes gehören, dem einen Leib Christi auf Erden völlig ein-
gegliedert werden158• 
8. Rückblick 
Identifikation mit einer Sozia'leinheit 1St ihre Bejahung im Sinne ihrer Norma-
tivität für das eigene Leben und Handeln. Das in der Gegenwart sich stark aus-
weitende Phänomen der partiellen Identifikation vieler Katholiken mit der Kirche, 
in Wirklichkeit eine innere Distanzierung, signalisiert ein ernstes Problem für die 
Theologie und die pastorale Praxis. Partielle Identifikation in entscheidenden 
Fragen der Lehre ist nicht möglich. Maßgebend für die Glieder der Kirche ist das 
,ganze Credo. Da die sichtbare und die unsichtbare Seite der Kirche eine Einheit 
bilden, muß die Mitgliedschah von den äußeren Kriterien des bellarminischen 
151 Y. CONGAR, a. a. 0., 216 f. ..... es gibt gelegentliche Hörer der Botschaft, 
solche, die bei Jesus Erleichterung suchen ... Jünger ... schließlich die nachpfingstliche 
Gemeinde" (216). 
151 Vgl. P. M. ZULEHNER, Religion nach Wahl, a. a. 0., 63. 87. 95. 155 f. 
163 Fragwürdig ist der Vorschlag, die Maßstäbe der Kirchlichkeit zu überprüfen und 
g~gebenenfalls die Erwartungen an die Kirchenglieder zurückzunehmen, damit die Kirche 
tucht zur Sekte werde (vgl. R. ZERFASS, a. a. 0., 251 u. oben A. 34). 
lU Diese Tendenz ist wenigstens unterschwellig bei P. M Zulehner (Religion nach 
Wahl, a. a. 0., 155 f.) vorhanden; vgl. oben A. 135. 
m H. J. JASCHKE, a. a. 0., 252 f. 
168 R. ZERFASS, a. a. 0., 260 . 
• 157 Y. CONGAR, a. a. 0., 217. Stabilisierung der Distanzierten und Verhinderung 
~eIterer Distanzierung (P. M. ZULEHNER, Religion nach Wahl, a. a. 0., 50. 114. 125 f.) 
1St zu wenig. 
158 Unitatis redintegratio n. 3; vgl. oben A. 110 u. 118. 
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Kirchenbegriffs ausgehen, was jedoch nicht eine gestufte Zugehörigkeit zur Kirche 
ausschließt, die dann in der vollen Eingliederung auf beiden Ebenen ihre höchste 
Verdichtung findet. Diese muß nach Möglichkeit erreicht werden. Statt hier von 
Identifikation oder gar von Totalidentifikation zu sprechen, sollte man lieber von 
umfassender innerer Bindung an die Kirche, von "sentire curo ecclesia", von 
kirchlicher Gesinnung, sprechen, da die Kirche mehr ist als eine soziologische 
Gegebenheit. Die Pastoral muß dieses Ziel anstreben durch die Verkündigung des 
ganzen Glaubens und durch die Vermittlung der Erfahrung von Kirche in leben-
diger Gemeinschak 
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HUBERT SOCHA SAC 
Begründung kirchenrechtlicher Normen 
Kirchenrechtliche oder kanonische1 Normen2 sind Rechtsnormen3, die Verfas-
sung, Leben und Wirken der Kirche als der von Gott versammelten Hcilsgemein-
schaft bestimmen. Verglichen mit anderen Rechtsformen, ist das Kirchenrecht 
analoges, das heißt gleichartiges und eigengeartetes Recht zugleich4• Einerseits 
beinhaltet ,das Kirchenrecht nicht bloße Glaubens-, Sitten- oder Liebesregeln, 
sondern wirklich verpflichtende und durchsetzbareS Rechtsnormen für die kirch-
1 Canon ist der ursprüngliche Fachausdruck für den (synodal erlassenen) kirchlichen 
Rechtssatz. Der CIC versteht unter ius canonicum das gesamte kirchliche Recht; 
1<. MÖRSOORF, Die Rechtssprache des Codex Iuris Canonici, Paderborn 1937 (= Gör-
res-Gcsellschaft, Veröff. der Sektion für Rechts- und Staatswissenschaft 74) 54 f. 
r Norm, vom lateinischen Wort norma bezeichnet zunächst das Winkelmaß des 
Zimmermanns und erlangt im übertragenen 'Sinn die Bedeutung von Richtschnur, Vor-
schrift. Erst seit dem ausgehenden 19. Jahrhundert wird der Begriff von der Wissenschaft 
endgültig aufgenommen als Sarnmelausdruck für alle Formen von Regeln, die verbind-
lich menschliches Deuten, Ordnen und Gestalten bestimmen; W. KORFF, Normen als 
<?estaltungsträger menschlichen Daseins, in: A. Hertz u. a. (Hrsg.), Handbuch der christ-
heben Ethik (zit.: HebrEth) I, Freiburg-Gütersloh 1978, 115-117. - Im eIC steht 
norma u. a. als Bezeichnung für das gesatzte und nichtgesatzte Recht der Kirche; 
A. O'ORS, Sobre la palabra "norma" en Derecho Can6nico, in: La norma en el derecho 
can6nico. Actas del In Congreso International de Derecho Can6nico, Pamplona, 
10-15 de octubre de 1976, I, Pamplona 1979, 820 f. 
a Rechtliche Normen sind autoritativ verbindliche und durchsetzbare soziale Nor-
~en, die objektiv das gesellschaftliche Verhalten des Menschen lenken und ihm subjek-
~~ entsprechende Befugnisse gegenüber der Gemeinschaft und ihren Gliedern ein-
~aw:nen; R. ZIPPELlUS, Rechtsphilosophie, in: EStL! 1972-1975. - Rechtsnormen sind 
inStitutionalisierte Normen, wenn sie soziale Beziehungen ordnen, denen eine zentrale 
Bedeutung für die menschliche Existenz zukommt, z. B. Familie, Staat, Religion; 
K. RAHNl!R, Institution und Freiheit, in: ders., Schriften zur Theologie X, Einsiedeln 
1972, 115-132; O. HÖFFE., Freiheit in sozialen und politischen Instiultionen, in: 
l1(a2 8 (1979) 433-451. 
4 F. X. OE URRUTIA, De natura legis ecclesiasricae, in: MonEccl 100 (1975) 
400--419; G. FRANSEN, De analogia legis apud canonistas, in: PRMCL 66 (1977) 
535-547; V. DE PAOLlS. Ius: Notio univoca an analoga?, in: PRMCL 69 (1980) 
127-161. 
.. 5 Weil den kirchenrechtlichen Normen kein unbedingter äußerer Zwang zur Ver-
fugung steht, wird ihnen mitunter der eigentliche Rechtscharakter abgesprochen; z. B. 
P. HurztNG, Die Kirchenordnung, in: MySal IV/2 156-182; ZIPPELIUS (Anm. 3) 1974 f. 
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liche Gemeinschaft6; es bedient sich der allgemeinjuristischen Methoden1• Anderer-
seits gewinnt das Kirchenrecht seine Eigenart dadurch, daß es als "Gnaden-Recht8" 
ganz vom Heilsauftrag der Kirche geprägt und regelmäßig nur durch geistliche 
Zwangsmittel bewehrt ist9• Seine Besonderheit zeigt sich vor QHem darin, daß zu 
seiner Wirksphäre auch der innere Bereich gehört und daß es im sakramentalen 
inneren Forum Dimensionen erfaßt, die jeder anderen Rechtspflege verschlossen 
sind (ce. 196; 202)10. 
Die Bestimmung der Grundlagen des Kirchenrechts ist abhängig vom Ver-
ständnis der Kirche und infolgedessen sachlich und methodisch höchst komplex. 
Die Kirchenrechtsbegründung gibt es (noch) nicht, auch nicht ,die katholische 
Kirchenrechtsgrundle.gung, die schon allseitig befriedigen könnte11• Wie sich die 
Kirche nicht in einer kurzen Definition, sondern nur in einander ergänzenden 
Bildbegriffen fassen läßt, so sind auch vielfältige Ansatzpunkte zur Rechtfertigung 
des Rechtes in der Kirche möglich und gefordert. Bei aller ökumenischen Auf-
geschlossenheit12 können im folgenden lediglich einige Aspekte aus den katho-
I Acta Pontificiae Commissionis CIC Recognoscendo (zit.: PCR) , Principia quae 
CIC recognitionem dirigant, in: Comm 1 (1969) 78 f.; P. FEucr, Anspr. vom 18. 1. 1974, 
in: Comm 6 (1974) 109 f. 
7 PAUL VI., Anspr. vom 23. 6. 1970, in: AAS 62 (1970) 518; A. SCHEUERMANN, 
Die Rechtsgestalt der Kirche, in: W. Sandfuchs (Hrsg.), Die Kirche. Fünfzehn Betrach-
tungen, Würzburg 1978, 74 f.; W. AYMANS, Die Quellen des kanonischen Rechtes in 
der Kodifikation von 1917, in: La norma I (Anm. 2) 487-492. 
8 H. DOMBOfS, Das Recht der Gnade. Ökumenisches Kirchenrecht T, Witten 11969; 
TI, Bielefeld 1974; K. DEMMER, Ius Ecclesiae - Ius gratiae. Animadversiones ad rela-
tionem inter ius canonicum et ethos christianum, in: PRMCL 66 (1977) 5-46. 
9 VatlI OT 16,4; PAUL VI., Anspr. vom 4. 2. 1977, in: AAS 69 (1977) 147-153; 
G. SÖHNGEN, Grundfragen einer Rechtstheologie, München 1962, 59-85; P. FELrcr, 
Anspr. vom 20. 10. 1975, in: Comm 7 (1975) 187-199; F. COCCOPALMERIO, De 
conceptu et natura iuris Ecclesiae animadversiones quaedam, in: PRMCL 66 (1977) 
447-474; H. SCHMITZ, Auf der Suche nach einem neuen Kirchenrecht. Die Entwicklung 
von 1959-1978, Freiburg 1979, 8~92; M. E. CASELLATI ALBERTI, Note sulla "sahtS 
animarum" come fine della norma giuridica, in: La norma I (Anm. 2) 683-690. 
10 K. MÖRSDORF, Lehrbuch des Kirchenrechts auf Grund des Codex Juris Canonici T, 
Paderborn 111964, 26. 
11 A. M. Rouco VARELA, Die katholische R~chtstheologie heute. Versuch eines ana-
lytischen überblickes, in: AKathKR 145 (1976) 3-21; R. SOBANSKl, Die methodologische 
Lage des katholischen Kirchenrechts, in: AKathKR 147 (1978) 345-376; D. COMPOSTA, 
La teologia de1 diritto e i suoi problemi essenziali, in: Apollinaris 51 (1978) 54-80; 
P. KRÄMER, Warum und wozu kirchliches Recht? Zum Stand der Grundlagendiskussion 
in der katholischen Rechtswissenschaft, Trier 1979 (= Canonistica 3). 
1~ Vgl. W. STEINMÜLLER, Evangelische Rechtstheologie. Zweireichelehre, Christo-
Ia:atJe, Gnadenrecht, KöLn 1968 (= FKRG 8); A. M. Rouco VARELA, Evangelische 
Kirchenrechtstheologie heute. Möglichkeiten und Grenzen eines Dialogs, in: AKathKR 
140 (1~71) 106-136; ]. HIlCKll.L, Lex Charitatis. Eine juristische Untersuchung über das 
Recht In der Theologie Martin Luthers, Köln 11973, hrsg. von M. HeckeI; S. GRUND-
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lischen Bemühwlgen um eine kirchliche Rechtsbegründung thesen artig vorgelegt 
werden. 
I. Allgemeine rechtstheoretische Grundlegung 
1. Freiheit und Bindung 
Die Menschen sind empfangend und gebend aufeinander angewiesen. Nur in 
sozialer Verbundenheit gelangen sie zur Entfaltwlg ihrer gottgeschenkten Anlagen, 
vermögen sie zu wirklich freien Persönlichkeiten heranzureifen. Das Stehen in der 
Gemeinschaft verlangt Einordnung. Diese zu gewährleisten, ist Aufgabe des 
Rechts. 
Es begrenzt die Selbstbestimmung des einzelnen, um ihm innerhalb des 
Gemeinschaftsganzen die Beachtung Ider in der Menschenwürde wurzelnden An-
rechte zu garantieren; es ermöglicht ein berechenbares, der Gerechtigkeit entspre-
ch,endes und friedvolles Zusammenleben aller18• 
MANN/W. MAURER, Evangelisches Kirchenrecht, in: EStL! 1206-1229; E. WOLF/ 
G. SAUTER, Recht, in: ebd. 1953-1963; M. HECKEL, Rechtstheologie Luthers, in ebd. 
2052-2083; A. GLÄSSER, Theologie des Kirchenrechts - Stand und Hoffnung, in: ders., 
Kirche kontra Gesellschaft? Beiträge zur Theologie und Soziologie der Kirche, Kevelaer 
1976, 113-127; E.-W. KOHLS, Der Heilige Geist schafft Recht in der Kirche. Die 
Begründung des evangelischen Kirchenrechts bei Wilhelm Maurer, in: ZSRG. K 62 (1976) 
347-372; A. STEIN, Zur Entwicklung der deutschen evangelischen Kirchenrechtswissen-
schaft 1961-1975 - Versuch einer Bestandsaufnahme -, in: ZEvKR 22 (1977) 6-25; 
P. KRÄMER, Theologische Grundlegung des kirchlichen Rechts. Die rechtstheologische 
AUSeinandersetzung zwischen H. Barion und J. Klein im Licht des II. Vatikanischen 
Konzils, Trier 1977 (= TThSt 33) 4-11; W. PANNENBERG, Christliche Rechtsbegriin-
dung, in: HchrEth I 323-338; W. DANTINE, Skizze einer Theologie des Rechts, in: 
ZEvKR 23 (1978) 50-58; U. NEMBACH (Hrsg.), Begründung des Rechts, Göttingen 1979 
( == Göttinger theol. Arb. 9); K. VON BONIN (Hrsg.), Begründungen des Rechts II, Göttin-
gen 1979 (= Göttinger theol. Arb. 13); R. DRFIER, Entwicklungen und Probleme der 
Rechtstheologie, in: ZEvKR 25 (1980) 20-39. 
18 PAUL VI., Anspr. vom 30.1. 1975, in: AAS 67 (1975) 179-183; JOHANNES PAUL H., 
Anspr. vom 17. 2. 1979, in: AAS 71 (1979) 422-427; J. RATZJNGER, Zur Theologie der 
Ehe, in: G. Krems/R. Mumm (Hrsg.), Theologie der Ehe, Regensburg-Göttingen 1969, 
106; R. HAASE/R. KELLER, Grundlagen und Grundformen des Rechts. Eine Einführung, 
Stuttgart 31973, 15-22; G. WINKLER, Das Recht - ein Instrument des Friedens?, in: 
A. Schellermann / R. Weiler / G. Winkler (Hrsg.), Convivium utriusql1e iuris, FS für 
A: I?ordett, Wien 1976, 15-25; J. NEUMANN, Menschenrechte - auch in der Kirdle?, 
Emsledeln 1976, 9-13, 16, 194 f., 198 f.; K. RAHNtR, Toleranz in der Kirche. Freiheit 
und Manipulation in Gesellschaft und Kirche, Freiburg 1977 (= HerBü 596) 21; 
W. KORFP, Die Eigenfunktion rechtlicher und sittlicher Normierungen, in: HchrEth I 
135-138; DERS., Die sittliche Struktur gesellschaftlicher Lebensformen, in: ebd.168-176. 
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Sittliche Normen allein können infolge ihrer erschwerten Erkennbarkeit, dib 
nur selten zu einem hinreichend breiten Konsens führt, und wegen der fehlenden 
gesellschaftlichen Erzwingbarkeit angesichts der Kompliziertheit der Gemein-
schaftsbeziehungen diese Integrationsfunktion nicht wahrnehmenl4• Insofern Recht 
die jedem zukommenden Ansprüche schützt und der menschlichen Sinnerfüllung 
dient, insofern es Freiheit in und für die Gemeinschaft möglich macht, haben 
rechtliche Normen eminent personalen und befreienden Charakter15• 
2. Autorität 
Damit Recht den zum Wohl der Gemeinschaft und ihrer Glieder notwendigen 
Ausgleich zwischen Freiheit und Bindung regeln, damit es eine gerechte gesell-
schaftliche Ordnung schaffen und ihre Gefährdung abwehren kann, verlangt es 
eine in Vollmacht gebietende Autorität. Der Mensch vermag sich nicht allein ins 
Recht zu setzen, sondern muß es als Geschenk entgegennehmen. Nach christlicher 
überzeugung, die sich mit einem auch im vor- und nichtchristlichen Raum weit-
verbreiteten Bewußtsein deckt, ist Gott die letzte und höchste Autorität allen 
Rechts, von der sich die Kompetenz jeder menschlichen Rechtsautorität herleitet 
(vgl. Joh 19,11; Röm 13,1. 5 f.). Denn er ist der Gerechtel8 ; er hat den Menschen 
14 J. GRUNDEL I T. RENDTORFF, Gesetz und christliches Handeln, in: J. Feiner I 
L. Vischer (Hrsg.), Neues Glaubensbuch. Der gemeinsame christliche Glaube, Freiburg-
Zürich 1°1973, 457-473; B. STOECKLE, Ethos, in: ders. (Hrsg.), Wörterbuch christlicher 
Ethik, Freiburg 1975 (= HerBü 533) 71-74; DERS., Evidenz, in: ebd. 74-77; DERS., Das 
Problem der sittlichen Norm, in: StZ 100 (1975) 723-735; K. HILPERT, Recht - Sirtlich-
keit - Kirche. Zum Kongreß der deutschsprachigen Moraltheologen und Sozialethiker, 
in: HerKorr 33 (1979) 577-580; O. HÖHE, Moral und Recht. Eine philosophische 
Perspektive, in: StZ 105 (1980) 111-121. 
15 PAUL VI., Anspr. vom 29. 1. 1970, in: AAS 62 (1970) 115; DERS., Anspr. vom 
19. 2. 1977, in: AAS 69 (1977) 211 f.; JOHANNES PAUL 1., Anspr. vom 27. 8. 1978, in: 
AAS 70 (1978) 695; JOHANNES PAUL II., Anspr. vom 7. 12. 1979, in: OssRomdt vom 
25. 1. 1980, Nr. 4, S. 9; P. ISRAEL, Sinn und Grenzen des Rechts in klausurierten Ge-
meinschaften, in: OrKorr 14 (1973) 192 f.; W. JENTSCH u. a. (Hrsg.), Evangelischer 
Erwachsenenkatechismus, Gütersloh 1975, 763-766, 772-774; R. POTZ, Die Geltung 
kirchenrechtlicher Normen. Prolegomena zu einer kritisch-hermeneutischen Theorie des 
Kirchenrechts, Wien 1978 (= KuR 15) 160 f., 207-220 . 
• 1 Vgl. Job 17,25; Apg 3,14; Röm 2, 5; 2 Tim 4,8; 1 Pett 3,18; 1 Joh 2,1.29; 
3,7.10; Offb 16,7; 19,2; O. Kuss I K. RAHNER, Gerechtigkeit Gortes, in: LThKt IV 
715-718; eH. MÜLLER, Gottes Gerechtigkeit und Gottes Volk. Eine Untersuchung zu 
Römer 9-11, Göttingen 1964 (= FRLANT 86); F. BÖCKLE, Glaube und Handeln, in: 
MySal V 72-75; B. HÄRmG, Gottesgerechtigkeit und Lebensgerechtigkeit, in: ebd. 
259-284; G. HIERZENBERGER, Gerechtigkeit Gottes, in: A. Grabner-Haider (Hrsg.), 
Praktisches Bibellexikon, Freiburg 11977, 394-396. 
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Verhaltens normen eingeschaffen, die jeden durch das Gewissen einfordern (vgl. 
Röm 2, 14 f.) und aller menschlichen Rechtsetzung vorgegeben sind17• 
3. Kirche als Gemeinschaft 
Weil der Mensch ein soziales Wesen ist und in seinem jetzigen Zustand ab-
geholt werden soll, mußte Gottes Heilsplan auf die Schaffung einer neuen mensch-
lichen Gemeinschaft zielen. Nach Auskunft der Heiligen Schrift ist die Kirche 
dieses neue Volk, in dem den Menschen anfanghaft Gerechtigkeit und Befreiung 
geschenkt werden, die einmal in der Verbundenheit aller mit dem dreifaltigen 
Gott ihre endgültige Erfüllung finden soIJen18• Der einheitstiftende Quellgrund der 
neuen Gemeinschaft ist die erbarmende Liebe Gottes, welche die von ihr Ergriffe-
nen .drängt, sie weiterzuschenken (vg1. 1 Joh). 
Die Kirche entsteht ,aus dem gesamten Christusgeschehen als eine wirkliche, 
das heißt auch sichtbare und gesellschaftlich verfaßte Gemeinschaft von Men-
schent9• Als solche ist sie nicht bloß für rechtliche Regelungen offen, sondern 
wesenhaft auf Recht und menschliche Autoritätsträger angewiesen!o. 
17 VatII GS 16; Gemeinsame Erklärung des Rates der EKD und der OBI(, Grund-
Werte und Gottes Gebot, Gütersloh-Trier 1979, Nr. 10, 14, 27 f., 30; W. MOLINSKl, 
Zum moral theologischen Begriff des Gesetzes, in: SM II 362, 365-367; J. GRÜNDEL I 
T. RENDTORFF, Das Gewissen, in Neues Glaubensbuch (Anm. 14) 473-487; TH. HERR, 
Naturrecht aus der kritischen Sicht des Neuen Testamentes, Paderborn 1976 (= Abh. 
~ur Sozialethik 11); W. KORFF, Die naturale und geschichtliche Unbe1iebigkeit mensch-
licher Normativität, in: HchrEth I 147-164; DERS., Der Unbedjngtheirsanspruch des 
Sittlichen, in: ebd. 165-167; W. KERBER, Positives Recht versus Naturrecht?, in: 
ebd. II 300-312; POTZ (Anm. 15) 188-193; B. HÄRlNG, Frei in Christus. Moraltheo-
logie für die Praxis des christlichen Lebens I, Freiburg 1979, 225-296, 307-325. 
18 VatII LG 5,2; Die Evangelisierung Lateinamerikas in Gegenwart und Zukunft. 
Schlußdokument der m. Vollversammlung des lateinamerikanischen Episkopats in 
Puebla, Bonn 1979 (= Stimmen der We1tkirche 8); R. SCHNACKENBURG, Die Kirche im 
Neuen Testament, Freiburg 11966 (= QD 14) 107-172; K. KERTELGE, Befreiung als 
Auftrag des Evangeliums, in: Priester und MissIOn 1973, H. 3, 127-135; A. WEISER, 
Erlösung und Befreiung nach dem Neuen Testament, in: LebZeug 1975, H. 2, 53-79; 
K. RAHNER, Grundkurs des Glaubens. Einführung in den Begriff des Christentums, Frei-
burg 41976, 376 f.; BÖCKLE, Glaube (Anrn. 16) 34-62; CH. BREuER, Gemeinschaft, in: 
Prakt. Bibellexikon (Anm. 16) 389 f.; H. MERKLEIN, Die Gottesherrschaft als Handlungs-
prinzip. Untersuchung zur Ethjk Jesu, Würzburg 1978 (= Forsch. zur Bibel 34); 
B: KLAPPERT, Reich, in: L. Coenen I E. Beyreuther I H. Bietenhard (Hrsg.), Theolo-
gisches Begriffslexikon zum Neuen Testament. Studienausgabe, Wuppertal '1979, 
1027-1036; E.-W. BÖCKENI'ÖRDE, Das neue politische Engagement der Kirche. Zur 
.. politischen Theologie" Johannes Pauls II., in: StZ 105 (1980) 219-234 . 
• 11 Vati! LG R; SCHNACKENBURG, Kirche (ebd.) 11-21; DER~., Gestalt und Wesen der 
Kirche nach dem Epheserbrief, in: ders., Schriften zum Neuen Testament. Exegese in 
Fortschritt und Wandel, München 1971, 268-286; K. MÜLLER (Hrsg.), Die Aktion Jesu 
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Dieser Notwendigkeit entspricht der in den heilsgeschichtlichen Dokumenten 
belegte Befund. In ihnen erscheint selbst das Heilshandeln Gottes an den Men-
schen in der Gestalt von Rechtsvorgängen, wenn zum Beispiel von der Recht-
fertigung, der Annahme an Kindes Statt, von Knechten und Freien oder der Teil-
habe am Bund gesprochen wird. 
Jesus verkündet die Bo~scha.ft von der anbrechenden Gottesherrschaft nicht nur 
mit moralischem, sondern zugleich mit rechtlichem Anspruch!1. Er beteuert, daß 
er gekommen sei, um den im Alten Testament geoffenbarten, auch rechtlich ver-
pflichtenden Gotteswillen zu erfüllen (Mt S, 17)22. Er bedient sich der dem israeli-
tischen Recht geläufigen Regel, wonach das Zeugnis von zwei Personen beweis-
kräftig ist (Joh 8,13-18). Er fordert Glaubensgehorsam (vgl. Röm 1, S; Apg 
6, 7)2S nicht bloß auf Grund der Einsicht in die innere überzeugungsmacht seines 
Wortes, sondern unter ausdrücklicher Berufung auf die ihm zuteil gewordene 
Sendung und Vollmacht des Vaters!·. Er verknüpft sein Evangelium mit der 
höchsten rechtlichen Sanktion, daß die Aufnahme seiner Person und Predigt über 
und die Re-Aktion der Kirche. Jesus von Nazareth und die Anfänge der Kirche, Würz-
burg-Gütersloh-Innsbruck 1972; K. KERTELGE, Gemeinde und Amt im Neuen Testa-
ment, München 1972 (= BiH 10) 31-76; W. TRJLLING / U. KtJHN, Gemeinschaft der 
Glaubenden, in: Neues Glaubensbuch (Anm. 14) 334-352; H. FRIES, Jesus - Funda-
ment der Kirche, in: LebZeug 1974, H. 1, 31-46; RAHNER, Grundkurs (ebd.) 317-331; 
W. WISKIRCHEN, Kirche, in: Prakt. Bibellexikon (Anm. 16) 621-624; L. COENEN, Kirche, 
in: Begriffslexikon zum NT (ebd.) 787-795. 
10 K. MÖRSDORF, Rechtskirche, in: L ThKI VIII 1052 f.; E. KÄSEMANN, Sätze heiligen 
Rechtes im Neuen Testament, in: ders. Exegetische Versuche und Besinnungen n, 
Göttingen 21965, 69-82; A. MtJLLER, Kirchenreform heute, München 1968, 57 f.; 
H. SCHtJRMANN, Die neubundliche Begründung von Ordnung und Recht in der Kirche. 
Sechs Thesen, in: ThQ 152 (1972) 303-316; KERTELGE, Gemeinde (ebd.) 112-115; 
NEuMANN, Menschenrechte (Anm. 13) 195-200; J. BEUTLER, Glaube und Institution 
im Neuen Testament, in: ThPh 52 (1977) 1-22. 
I1 Vgl. A. GRABNER-HAIDER, Anspruch, in: Prakt. Bibellexikon (Anm. 16) 45 f.; 
L. MATTERN, Vollmacht, in: ebd. 1189. 
n A. MtJLLER, Das Recht als Faktor des kirchlichen Lebens, in: A. Müller / F. Else-
ner / P. Huizing, Vom Kirchenrecht zur Kirchenordnung? Einsiedeln 1968 (= Offene 
Wege 7) 12-14; W. KASPER, Gesetz und Evangelium, in: SM II 371 f. 
18 L. NIEDER, Gehorsam in der Schrift, in: L ThKI IV 602; J. PFAMMATER, Glaube 
nach der Heiligen Schrift, in: MySal I 803; J. HAlNZ, Ekklesia. Strukturen paulinischer 
Gemeinde-Theologie und Gemeinde-Ordnung, Regensburg 1972 (= BibI. Unters. 9) 
174 f. 
u Mk 1,22.27; 2,5-12; Mt 10,40; 11,27; Lk 4,18.36; 10,16; Joh 3,17; 
5,24.27.30; 7,16; 8,16; 12,45.49; 14,24; 17,2 f. 18; 20,21; E. NEUHÄUSLER, Anspruch 
und Antwort Gott~s. Zur Lehre von den Weisungen innerhalb der synoptischen Jesus-
verkündigung, Düsscldorf 1962 (= Komm. und Beitr. zum AT und NT 5); O. BETZ, 
Macht, in: Begriffslexikon zum NT (Anm. 18) 927-929. 
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Heil und Unheil entscheidet (Mk 16, 16; Joh 3, 18.36; 12,47 f.)25. Sein Anspruch, 
die vom Schöpfer grund gelegte Be5timmung des Menschen letztgültig zu inter-
pretieren und zu erfüllen, schließt jene, die ihm folgen, zu einer auch rechtlich 
abgegrenzten Gemeinschaft zusammen26. 
Mag es auch nicht immer sicher zu bestimmen sein, welche von Jesus und 
seinen Jüngern gebrauchten Worte und Symbole rechtlichen Charakter haben, so 
besteht doch weitgehende übereinstimmung darüber, daß die Schrift grundlegende 
kircl1ebildende Akte unter rechtlichem Aspekt darstellt27• So erfolgt etwa die 
Berufung der Zwölf nach Art des jüdisch-rabbinischen Stellvertretungsinstituts, 
des Schaliach28• Der Begriff Apostel hatte nach damaliger Vorstellung eindeutig 
auch rechtljchen Inhalt29• 
Nach Ostern zeichnet sich im Neuen Testament ein deutlicher Trend zur 
institutionellen Verfestigung ab. Bei der Suche nach Dauerhaftigkeit und Treue 
zum überlieferten bedienen sich rue Christen in immer größerem Ausmaß recht-
licher Mi1Jtel30• Paulus führt einen Zeugenbeweis für die Wirklichkeit der Auf-
25 S. RUAGER, Das Reich Gottes und die Person Jesu, Frankfurt 1979 (= Arb. zum 
NT und Judent. 3). 
28 K. MULLER, Jesu Naherwartung und die Anfänge der Kirche, in: Aktion Jesu 
(Anm. 19) 19-22; H. GEIST, Jesus vor Israel - der Ruf zur Sammlung, in: ebd. 31-63. 
- Ekklesia bedeutet ursprünglich die Vollversammlung der rechtsfähigen Vollbürger 
der Stadt; K. BERG ER, Volksversammlung und Gemeinde Gottes. Zu den Anfängen der 
christlichen Verwendung von "ekklesia", in: ZThK 73 (1976) 167-207. 
27 J. NEUMANN, über die Notwendigkeit eines gesamtkirchlichen Grundgesetzes. Vom 
W~del der Form des kirchlichen Verfassungsrechts, in: Kath.-Theol. Fakultät an der 
UnIversität Tübingen (Hrsg.), Theologie im Wandel, FS zum 150jiihrigen Bestehen der 
Fakultät I, München 1967, 417-419; C. G. FÜRST, Kirchenrecht oder Kirchenordnung? 
Zur Ideengeschichte der kirchlichen Rechtsordnung, in: U. Mosiek / H. Zapp (Hrsg.), 
lus et salus anin1arum, FS für B. Panzram, Freiburg 1972 (= SammJung Rombach 
N. F. 15) 46 f. 
28 In welchem Ausmaß das Amt des Schaliach den urkirchlichen Apostolat beeinflußt 
hat, ist allerdings seit den Arbeiten von G. KLEIN (Die zwölf Apostel. Ursprung und 
Gehalt einer Idee, Göttingen 1961 = FRLANT 77) lmd W. SCHMlTHALS (Das kirchliche 
Apostelamt. Eine historische Untersuchung, Göttingen 1961 = FRLANT 79) umstritten; 
vgl. HAINz, Ekklesia (Anm. 23) 144-147, 155 f. 
29 M. KAISER, Die Einheit der Kirchengewalt nach dem Zeugnis des Neuen Testa-
mentes und der Apostolischen Väter, München 1956 (= MThS.K 7) 23-42; H>\INZ 
(ebd.) 272; KERTl!LGE, Gemeinde (Anm. 19) 112; D. MÜLLER, Apostel, in: Begriffs-
lexikon zum NT (Anm. 18) 31-38. 
30 J. NEUMANN, Der Spender der Firmung in der Kirche des Abendlandes bis zum 
Ende des kirchlichen Altertums. Eine rechtsgeschichtliche Untersuchung, Meitingen 1963, 
3-37; H. W. BARTSCH, Die Anfänge urchristlicher Rechtsbildungen. Studien zu den 
Pastoralbriefen, Hamburg 1965 (= ThF 34); SCHNACKENBURG, Kirche (Anm. 18) 21-33, 
86-93; HAINz (ebd.) 156 f., 215 f., 284 f., 349-351; O. KNOCH, Die" Testamente" des 
Petrus und Paulus. Die Sicherung der apostolischen überlieferung in der spämeutest.a-
mentlichen Zeit, Stuttgart 1973 (= SBS 62). 
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erstehung Jesu (1 Kor 15,5-8)31. Die Handauflegung, die bei der Bestellung für 
einen Gemeindedienst oder zur Aussendung für die Verkündigung angewandt 
wird82, ist, ebenso wie die Ölsalbung83, ein altes sakral rechtliches Zeichen. 
Indem man sich bemüht, ein möglichst ungestörtes Zusammensein zu gewähr-
leisten, um dem Auftrag Jesu zu entsprechen, kommt es zunächst zur Ausbildung 
von vielfältigen Gemeindeordnungen und Leitungsweisen, von denen uns nur 
bestimm re Typen in der Schrift überliefert sindu . Soweit es für ihre jeweilige 
Situation hilfreich ist, übernehmen die Jesusjünger jüdische und hellenistische 
Rechtsstrukturen und gestalten sie zu neubundlichen Organisationsformen umll• 
Dieser Prozeß der frühchristlichen Rechtsbildung ereignet sich "übera:ll, vielfach 
lautlos, aber mit stets wirkendem innerem und äußerem ZwangS'". 
II. Theologische Grundlegung 
1. Notwel1d;gkeit 
Die bisherigen überlegungen zeigen, daß kirchenrechtliche Normen möglich, 
erforderlich und in den neutestamentlichen Gemeinden vorhanden sind. Zu diesem 
Ergebnis führte eine vorwiegend philosophisch-historische Betrachtungsweise, die 
31 J. KRl!MER, Das älteste Zeugnis von der Auferstehung Christi, Stuttgart 11967 
(= SBS 17). 
11 KAISER, Einheit (Anm. 29) 101-122; R. MAYER / N. ADLER, Handauflegung, in: 
LThK! IV 1343-1345; KERTELGE, Gemeinde (Anm. 19) 148-151; H. VON LIPS, Glaube 
- Gemeinde - Amt. Zum Verständnis der Ordination in den Pastoralbriefen, Göttingen 
1979 (= FRLANT 122) 240-265. 
13 E. KUTSCH, Salbung als Rechtsakt im alten Testament und im alten Orient, Berlin 
1963 (= BZAW 87); J. NEUMANN, Salbung und Handauflegung als Heilszeichen und 
Rechtsakt, in: L. Scheffczyk / W. Dettloff / R. Heinzmann, Wahrheit und Verkündigung, 
FS für M . Schmaus, Pad.erbom 1967, 1419-1434. 
U Schreiben der deutschen Bischöfe über das priesterliche Amt. Eine biblisch-dog-
matische Handreichung, Trier 1969, 17-22; E. SCHWEIZER, Gemeinde und Gemeinde-
ordnung im Neuen Testament, Zürich 11962 (= AThANT 35); H. SCHÜTTE, Amt, 
Ordination und Sukzession im Verständnis evangelischer und katholischer Exegeten und 
Dogmatiker der Gegenwart sowie in Dokumenten ökumenischer Gespräche, Düsseldorf 
1974, 237-249. 
U E. STAUFFER, Jüdisches Erbe im urchristlichen Kirchenrecht, in: ThLZ 77 (1952) 
201-206; H. FRHR. VON CAMPENHAUSEN, Aus der Frühzeit des Christennlms. Studien 
zur Kirchengeschichte des ersten und zweiten Jahrhunderts, Tübingen 1963, 1- 29; 
BARTSCH (Anm. 30) 82-111; SCHNACKENBURG, Kirche (Anm. 18) 25; HAINZ, Ekklesia 
(Anm. 23) 203; SCHORMANN, Begründung (Anm. 20) 304; K. H. SCHELKLE, Theologie 
dc:s N~en. Testaments IV/2: Jüngergemeinde und Kirche, Düsseldorf 1976, 26; A. H CR'fZ, 
DIe chnstllche Lebenswelt, in: HchrEth I 236-239; VON LIPS (Anm. 32) 223-240 . 
.. O. Kuss, Exegese und Theologie des Neuen Testamentes, in: MThZ 21 (1970) 199. 
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sich auf die kurze Formel bringen läßt: Ubi societas, ibi ius (Gemeinschaft verlangt 
rechtliche Regelungen). Ein solcher Aufweis, mit dem sich die vorkonziliare katho-
lische KirchenrechtsbegtÜndung im allgemeinen begnügte, ist auch heute noch 
bedeutsam, für eine hinreichende Grundlegung des kanonischen Rechts jedoch 
unzulänglich37• Wie die Kirche sich primär der göttlichen Initiative verdankt, so 
läßt sich auch ihr Recht nur theologisch, von ihrem gläubig erfaßten Weser her 
angemessen rechtfemgen und gestalten. Dabei behält die rechtsphilosophische 
Argumentation ihr Gewicht, wird aber von der theologischen Sicht umfaßt und 
übertormt;38. 
2. Göttliches und menschliches Recht 
Der im Neuen Testament nachweisbare Vorgang der Rechtsentstehung ereig-
net sich im Stadium der noch werdenden Kirche, in der Zeit der noch geschehen-
den Offenbarung und hat deshalb konstitutive Bedeutung für die Kirche311• Im 
Glauben an ihren göttlichen Ursprung und Auftrag ist die überzeugung mitein-
begriffen, daß bestimmte Elemente der kirchlichen Gemeinschaftsstruktur von 
Gott durch das Christusereignis ein für a:llemal vorgegeben sein müssen und von 
der Kirche in schöpferischer Treue festzuhalten &ind, wenn sie ihre Identität 
bewahren will40• Gottgestifteter Friede und gottgeschenkte Freiheit bedingen eine 
37 PAUL VI., Anspr. vom 17. 9. 1973, in AKathKR 142 (1973) 463-471; DERS., Anspr. 
v~m 14. 12. 1973, in: AAS 65 (1973) 10-12; GLÄSSER (Anm. 12) 128-136; K. WALF, 
Dle katholische Kirche eine "societas perfecta"?, in: ThQ 157 (1977) 107-118; 
N. TIMPE, Das kanonistische Kirchenbild vom Codex Iuns Canonid bis zum Beginn 
des Vaticanum Secundum. Leipzig 1978 (= EThSt 36). 
38 K. MÖRSDORF, Zur Grundlegung des Rechtes der Kirche, in: MThZ 3 (1952) 
329-348; DERS., Kanonisches Recht als theologische Disziplin, in: AKathKR 145 (1976) 
45-58; A. M. Rouco VARELA, Allgemeine Rechtslehre oder Theologie des kanonischen 
R.echtes?, in: AKathKR 138 (1969) 95-113; G. PHILIPS, Droit canon et theologie dog-
matique, in: U. Navarrete (Hrsg.), Ius Populi Dei I, FS für R.. Bidagor, Rom 1972, 
359-378; G. GHIRLANDA De recta iuris ecclesialis methodo sem per servanda, in: 
PRMCL 68 (1979) 715-73i; F. RETAMEL, Derecho y pastoral en la Iglesia, in: La norma 
U (Anm. 2) 243-280; E. CORECCO, Theologie des Kirchenrechts, in: J. Listl / H. Müller / 
H. Schmitz (Hrsg.), Grundriß des nachkonziIiaren Kirchenrechts, Regensburg 1980, 
11-21. 
ag W. BREUNING, Der dogmatische Begriff der Urkirche, in: LThK2 X 555-557; 
P. LENGSFELD, Tradition innerhalb der konstitutiven Zeit der Offenbarung, in: MySal I 
239-287; J. FEINER, Der "Abschluß" des Offenbarungsereignisses, in: ebd. 525-528; 
J;I. WAGNER, Die Normativität der Urguneinde. Ein Problem konfessioneller Hermeneu-
tIk, in: Cath 33 (1979) 153-165; J. SCHUMACHER, Der apostolische Abschluß der Offen-
barung Gottes, Freiburg 1979 (= FThSt 114). 
40 A. M. STICKLER, Das Mysterium der Kirche im Kirchenrecht, in: F. Holböck I 
Th. Sartory (Hrsg.), Mysterium Kirche in der Sicht der theologischen Disziplinen, Salz-
burg 1962, 575-578; K. RAHNER, Die Disziplin der Kirche, in: HPTh 1334; SCHNACKE.N-
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gottgesetzte Friedens- und Freiheitsordnung41. Den neuen Bund, in dem sich die 
heilspendende Begegnung zwischen Gott und den Menschen vollzieht, kann die 
Kirche allein unter der Voraussetzung verwirklichen, daß sich Gott bis zu einem 
bestimmten Grad an ihre Verfassung gebunden hat, so daß diese entsprechend 
auch die Menschen bindet"2. Werkzeug für die Vermittlung göttlichen Lebens in 
gottgewollter Gemeinschaft vermag die Kirche nur zu sein, wenn sie in ihrer 
Grundgestalt auf die Entscheidung und Ermächtigung Gottes zurückgeht. 
Tatsächlich unterscheiden alle christlichen Kirchen, die östlichen und die west-
lichen, die katholische und die reformatorischen, in ihrem Recht zwischen gött-
lichen und menschlichen Normen, wobei das göttliche Recht wiederum in das 
Natur- oder Schöpfungsrecht und in das positive oder Offenbarungs-Recht auf-
gegliedert wird43• Trotz unterschiedlicher Akzentsetzungen läßt sich der unter 
katholischen Theologen vorherrschende Konsens über das ius ,divinum positivum 
etwas vereinfacht so formulieren: Positives göttliches Recht ist die von Gott ge-
offenbarte, in ihrem Kerngehalt unverfügbare Gemeinschaftsoronung der Kirche44• 
BURG, Kirche (Anm. 18) 33; H. SCHLIER, Ekklesiologie des Neuen Testamentes, in: 
MySal IV/1, 180, 208; N. RUF, Die ekklesiologische Wesensaussage in einer Lex Eccle-
siae Fundamentalis, in: Ius et salus animarurn (Anm. 27) 96; H. DÖRING, Das "Ius divi-
num" des Petrus-Amtes. Ansätze zu einem gemeinsamen Verständnis, in: Cath 31 (1977) 
279-286; H. HEINEMANN, "Göttliches Recht"? Versuch einer Differenzierung, in: ThQ 
157 (1977) 289 f.; H. WAGNER, Zur Problematik des "ius divinum", in: TThZ 88 (1979) 
138 f.; P.-J. VILADRICH, EI ius divinum corno criterio de autenticidad en eI derecho de 
Ia Iglesia, in: La noema II (Anm. 2) 25-78. 
Cl SÖHNGEN (Anm. 9) 69-71; SCHÜRMANN, Begründung (Anm. 20) 306-308; DERS., 
Die Freiheitsbotschaft des Paulus - Mitte des Evangeliums?, in: ders., Orientierungen 
am Neuen Testament. Exegetische Gesprächsbeiträge, Dür.seldorf 1978. 13-49; NEU-
MANN, Menschenrechte (Anm. 13) 195 f.; R. SOBANSKI, Recht und Freiheit des in der 
Taufe wiedergeborenen Menschen, in: La nonna I (Anm. 2) 877-896. 
U J. G. GERHARTZ, Bergpredigt und Grundgesetz. Gedanken zur Möglichkeit und 
Sinnhaftigkeit eines Grundgesetzes der Kirche, in: GuL 44 (1971) 386 f.; ScnüRMANN, 
Begründung (ebd.) 311 f., 314. 
43 K. RAHNER, Göttliches Recht lind menschliches Recht, in: LThKt VIII 1033; 
E. SCHLTNK, Zur Unterscheidung von ius divinum und ius humanum, in: M. Seckler 
u. a. (Hrsg.), Begegnung, FS für H. Fries, Graz 1972, 233-249; E. WOLF, Jus divinum, 
in: EStLt 1049-1053; GLÄSSER (Anm. 12) 159 f.; WAGNER, Problematik (Anm. 40) 
132-144; R. WEIGAND, Die Rechtslehre der Scholastik bei den Dekretisten und Dekre-
talisten, in: La nonna I (Anm. 2) 82-96. 
44 K. RAHNER, über den Begriff des "Ius Divinum" im katholischen Verständnis, in: 
Schriften V 249-277; DERS., Vorfragen zu einem ökumenischen Amtsverständnis, Frei-
burg 1974 (= QD 65) 33-39; MÖRSDORP, Lehrbuch I (Anm. 10) 4, 23; P. HUIZING, 
"Göttliches Recht" und Kirchenverfassung, in: StZ 94 (1969) 162-173; SCHÜRMANN, 
Begründung (Anm. 20) 312; H. J. URBAN, "Göttliches" und "menschliches" Recht in der 
Kontroverse um das Amt in der Kirche, in: US 28 (1973) 314-320; H. HEIMERL, Grund-
ordnung und Normengefüge im katholischen Kirchenrecht, in: ÖAKR 25 (1974) 
197-210; HEINEMANN (Anm. 40) 281 f.; WAGNER (ebd.) 138-141. 
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Im ökumenischen Gespräch ist man sich einig, daß die theologische Begrün-
dung von göttlich-rechtlichen Elementen der Kirchenverfassung von der Heiligen 
Schrift ausgehen muß, in der die »Aktion Jesu und die Re-Aktion" der ersten 
Christen46 ihren normativen (wenn auch nicht erschöpfenden(6) Niederschlag ge-
,funden haben. Kontrovers ist jedoch die Frage, nach welchen Kriterien die Schrift 
auszulegen ist. Ihr Befund ist ja in sich nicht eindeutig. Der historisch-exegetische 
Aufweis, daß bestimmte rechtliche Strukturen von den urchristlichen Gemeinden 
als göttliche Anordnungen geglaubt und beobachtet wurden, hilft allein nicht 
weiter, solange die Meinungen darüber auseinandergehen, wie diese Tatbestände 
zu bewerten sind47 • 
Für die katholische Theologie gilt .der Grundsatz: Wie die Schriften .des Neuen 
Testaments aus dem kirchlichen Leben erwachsen und durch die gottgelenkte 
kirchliche Mitwirkung zur normativen überlieferung geworden sind, so können 
sie auch nur im Lichte des aktuell verbindlichen Glaubensverständnisses der 
Gesamtkirche richtig interpretiert werden. Seele der kirchlichen Existenz und 
zuverlässiger Erkenntnisgrund des göttlichen Rechts vermag die Bibel lediglich 
dadurch zu sein, daß sie in der vom Herrn und seinem Geist durchwirkten Kirche 
zur Auslegung und Verwirklichung gelangt48. 
45 Vgl. MÜLLER, Aktion Jesu (Anm. 19). 
46 A. BEA, Biblische Henneneutik, in: LThKI II 437; 1. BACKES, Traclition und Schrift 
als Quellen der Offenbarung, in: TThZ 72 (1963) 321-333; H. HAAG, Biblische Theo-
~ogie, in: MySal I 456 f.; P. LENGS FELD, Traclition und Heilige Schrift - ihr Verhältnis, 
In: ebd. 480-484; J. FEINER, Kommentar zu Vatll UR 21, in: LThK.E II 115; Y. CON-
GAR, "Die Kirche" von Hans Küng, in: H. Häring I J. Nohe (Hrsg.), Diskussion um 
Hans Küng "Die Kirche", Freiburg 1971 (= Kleine ökum. Schr. 5) 164 f. DERS., Die 
a~ostolische Kirche, in: MySal IV/1 561; Dokumentation zum lutherisch-katholischen 
DIalog über den päpstlichen Primat, in: R. E. Brown I K. P. Donfried / J. Reumann 
(Hrsg.), Der Petrus der Bibel. Eine ökumenische Untersuchung, Stuttgart 1976, Nr. 51, 
S. 181; P. M.-J. LE GUILLOU, Kann clie katholische Kirche Ämter protestantischer Ge-
meinschaften anerkennen?, in: H. Urs von Balthasar (Hrsg.), Internationale Theologen-
k?mmissio~: Der Priesterdjenst, Einsiedeln o. J., 152; A. M. STICKLER, La norma cano-
111ca neI prlmo millennio della Chiesa, in: La Donna I (Anm. 2) 41,43 f. 
" VatII UR 12,3; K. RAHNER I K. LEHMAJrn, Kerygma und Dogma, in: MySal I 
661-686; SCHttRMANN, Begründung (Anm. 20) 305 f., 311; STOECKLE, Evidenz (Anm. 14) 
74 f.; L. SCHEFFCZYK, Eucharistie und Ehesakrament, in: MThZ 27 (1976) 357; 
A. VÖGTLE, Kirche und Amt im Werden, in: MThZ 28 (1977) 176-179; W. KORFF, 
~irkfaktoreD des Geltungsanspruchs von Nonnen: das Sanktionsgefüge und das Legi-
tlmationsgefüge, in: HehrEth I 141 f.; U. RUH I R. SCHNACKENBURG, Interview: Exe-
gese - ihre Rolle in Theologie und Kirche, in: HerKorr 33 (1979) 549-554; WAGNER, 
Problematik (Anm. 40) 139 f.; DE&S., Normativität (Anm. 39) 153-155. 
48 VatlI DV 8-10; 23 f.; Erklärung der DBK vom 17. 2. 1975 zum Abschluß des 
~hrverfahrens der Kongr. für clie Glaubenslehre zu "Die Kirche" und "Unfehlbar? 
EIne Anfrage" von Prof. Dr. Hans Küng, in: AKathKR 144 (1975) 148-153; R. SCHNAK-
KI!.NßURG I H. FRIES, Offenbarung, in: LThKt VII 1106-1111; K. RAHNER, Schriftver-
Ständnis, in: LThKI IX 495 f.; N. A!'PEL, Kanon und Kirche. Die Kanonkrise im heu-
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Christus hat das Apostelkollegium, in dem Petrus eine Sonderstellung ein-
nahm40, in spezifischer Weise für die Ausrufung der Herrschaft Gottes autori-
siertß°. Diese wechselseitige Bindung von Heilswort und Heilszeugen ist für die 
Kirche grundlegend, wie das nicht bloß zeitliche Zusammenfallen der Ausbildung 
des neutestamentlichen Schriftkanons mit der Entwicklung des monarchisch-kolle-
gialen Episkopats zeigt61. Die Bischofskörperschaft, die, geeint durch den Petrus-
tigen Protestantismus als kontroverstheologisches Problem, Paderborn 1964 (= KKTS 9) 
375-377; H. HAAG, Die Buchwerdung des Wortes Gottes in der Heiligen Schrift, in: 
MySai I 400-405; J. FEINER, Offenbarung und Kirche - Kirche und Offenbarung, in: 
ebd. 497-544; J. RATZINGER, Ein Versuch zur Frage des Traditionsbegriffs, in: K. Rah-
ner I J. Ratzinger, Offenbarung und überlieferung, Freiburg 1965 (= QD 25) 40-46; 
W. KASPER, Ökumenischer Konsens über das kirchliche Amt?, in: StZ 98 (1973) 127 f.j 
K. LEHMANN, Verbindliche Lehraussagen und Geschichtlichkeit des Lebens der Kirche, 
in: US 31 (1976) 285-295; H. URS VON BALTIiASAR, Exegese und Dogmatik, in: IKaZ 5 
(1976) 385-392; P.-G. MÜLLER, Destruktion des Kanons - Verlust der Mitte, in: 
ThRv 73 (1977) 183 f . 
• 8 W. KASPER, Bleibendes und Veränderliches im Perrusamt, in: Cone 11 (1975) 
525-531; H.-J. MUND, Das Petrusamt in der gegenwärtigen theologischen DIskussion. 
Paderborn 1976j SCHELKLE, Theologie IV/2 (Anm. 35) 90-103; F. MussNER, Petrus und 
Paulus - Pole der Einheit, Freiburg 1976 (= QD 76) 69-73; A. BRANDENBURG I H. J. 
URBAN (Hrsg.), Petrus und Papst. Evangelium, Einheit der Kirche, Papstdienst, Münster 
1977; J. RATZINGER (Hrsg.), Dienst an der Einheit. Zum Wesen und Auftrag des Perrus-
amtes, Düsseldorf 1978 (= Schr. der Kath. Akademie in Bayern 85); Bleibendes und 
Veränderliches im Petrus-Dienst, in: US 34 (1979) H. 1; W. BEINERT, Der Papst -
Hilfe oder Hindernis für die Eintracht?, in: ThRv 76 (1980) 1-12. 
50 H. SCHÜRMANN, Das Testament des Paulus für die Kirche (Apg 20,18-35), in: 
O. Schilling I H. Zimmermann (Hrsg.), Unio Christianorum, FS für L. Jaeger, Paderborn 
1962, 124-146; CONGAR, Apostolische Kirche (Anm. 46) 535-594; J. GNILKA, Der 
Epheserbrief, Freiburg 1971 (= HThK X/2) 157, 160-171; R. SCHNACKENBURG, Apostel 
vor und neben Paulus, in: ders., Schriften zum NT (Anm. 19) 338-357; SCHLIER, 
Ekklesiologie (Anm. 40) 109-111, 123-128, 167 f., 180 f.; HAINZ, Ekklesia (Arun. 23) 
51, 109, 113, 118 f., 127-129, 170 f., 174-179, 206, 220 f., 225, 247-250, 254 f., 
275-280,358-361; KERTELGE, Gemeinde (Anm. 19) 77-97; E. FINCKE, Das Mysterium 
des kirchlichen Amtes. Dokument des "Frankfurter Gesprächs", in: US 28 (1973) 322 f.j 
KNOCH, Testamente (Anm. 30) 16-27, 99 f.; E. SCHWEIZER, Matthäus und seine Ge-
meinde, Stuttgart 1974 (= SBS 71) 154 f.; J. ECKERT, Zu den Voraussetzungen der 
apostolischen Autorität des Paulus, in: J. Hainz (Hrsg.), Kirche im Werden. Snldien 
zum Thema Amt und Gemeinde im Neuen Testament, Paderborn 1976, 39-55; 
SCHELKLE (ebd.) 33-35, 60-66; D. MÜLLER, Apostel, in: Begriffslexikon zum NT 
(Anm. 18) 31-38. 
51 LENGSFELD, Tradition (Anm. 39) 280-285; HAAG, Buchwerdung (Anm. 48) 
380-386; RAHNERILEHMANN, Kerygma (Anm. 47) 680-686; F. MUSSNER, Tradition in 
der Schrift, in: LThKI X 291-293; E. NEUHÄUSLER, Zeugnis in der Schrift, in: ebd. 
1361 f.; J. RATZINGER, Das geistliche Amt und die Einheit der Kirche, in: ders., Das 
neue Volk Gottes. Entwürfe zur Ekklesiologie, Düsseldorf 1969, 118; HAlNz, Ekklesia 
(ebd.) 286, 294; P. HANDSCHIMIP. LENGS FELD, Schrift und Tradition, in: Neues GLau-
be.~sb~ch 5Anm .. 14) 547-550; B. KÖITING, Zur Frage der "sueeessio apostolica" in 
f~ühkirchhcher Slcbt, in: Cath 27 (1973) 234-247; A. SAND, Kanon. Von den Anfängen 
bIS zum Fragmentum Muratorianum, in: HDG I 3a (1) 85-90; Groupe des Dombes, 
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dienst, der Apostelgemeinschait nachfolgt (VatII LG 18,2; 20), ist das besondere 
Organ des Herrn, der alle Tage bei seiner Kirche bleibt (Mt 28,20), und seines 
Geistes, der sie zur vollen Wahrheit führt (Joh 16,13). Deshalb obliegt es vor 
'allem dem Bischofskollegium und seinem sichtbaren Haupt, dem Petrusnachfolger, 
den Glauben der Kirche unverfälscht zu bezeugen und ihn jeweils gültig zu 
artikuHeren52• 
1II. Elemente göttlichen Rechts 
Die in der Schöpfung und Erlösung wurzelnden Ansprüche Gottes gegenüber 
den Menschen und seinem Bundesvolk sind kein Rechtsverhältnis im eigentlichen 
Sinne5S• Das Zusammenleben und -wirken der Gläubigen in der Kirche ist jedoch 
- wie schon gesagt - wesentlich auf rechtliche Ordnung angewiesen, deren 
fundamentale Konturen durch die göttliche Stiftung und Sendung vorgegeben 
sind. Nach katholischer überzeugung, die sich auf die Schriftaussagen und die sie 
deutenden west- und ostkirchlichen Traditionen stützt und weitgehend - wenig-
stens grundsätzlich - auch von den reformatorischen Christen geteilt wird, sind 
Wort, Sakrament, Liebesdienst und Amt unabdingbare gottgewollte Bauelemente 
der Kirches4• Diese Strukturen haben selbst rechtlichen Charakter oder bieten zu-
Le rninistere episcopal. Reflexions et propositions sur le ministere de vigil an ce et 
d'unit6 dans l'Eglise particuliere, Taize 1976, 26 f.; VON LIPS (Anm. 32) 265-278. 
62 Gemeinsames Kanzelwort und Erklärung der deutschen Bischöfe vom 7. 1. 1980 
(= Die deutschen Bischöfe 25); K. RAHNE.R, Schriftbeweis, in: L ThK2 IX 486 f.; DERS., 
Grundkurs (Anro. 18) 358-375; HAAG, Buchwerdung (ebd.) 395 f.; M. LÖHRER, Träger 
der Vermittlung, in: MySal I 555-586; K.-H. üHLIG, Woher nimmt die Bibel ihre 
Autorität? Zum Verhältnis von Schriftkanon, Kirche und ]esus, Düsseldorf 1970, 204 f.; 
]. RATZlNGER, Kirche und wissenschaftliche Theologie, in: Die Kirche (Anm. 7) 83-95; 
R. DULAc, La collegialite episcopale au deuxieme Condle du Varican, Paris 1979. 
53 SCHÜRMANN, Begründung (Anm. 20) 304 f.; J. NEUMANN, Das Kirchenrecht -
Chance und Versuchung, Graz 1972, 45 f.; GLÄSSER (Anm. 12) 160-162; R. SCHWARZ, 
De notione iuris caritatis in iure canonico sensu formali non retinenda, in: PRMCL 68 
(1979) 500. 
64 A. HOLLERBACH, Evangelisches Kirchenrecht, in: LThKt VI 251; SCHtJRMANN 
(~bd.) 312, 314-316; H. HARDlNG, Luthertum und Katholizismus im Gespräch. Ergeb-
nIsse und Stand der katholisch/lutherischen Dialoge in den USA und auf Weltebene, 
Frankfurt 1973 (= Ökum. Perspektiven 3) 71-75; HEINEMANN (Anm. 40) 288-290; 
DÖRING (Anm. 40) 279-286, 299; W. PANNENBERG, Die Augsburgische Konfession als 
katholisches Bekenntnis und Grundlage für die Einheit der Kirche, in: H. Meyer/H. Schütte! 
H.-]. Mund (Hrsg.), Katholische Anerkennung des Augsburgischen Bekenntnisses? Frank-
~rt 1977 (= Ökum. Perspektiven 9) 29-32; H. SCHÜTTE, Zur Möglichkeit einer katho-
lIschen Anerkennung der Confessio Augustana als einer legitimen Ausprägung christlicher 
Glaubenswahrheit, in: ebd. 46--48; V. PFNtJR, Anerkennung der Confessio Augustana 
~urch die katholische Kirche?, in: ebd. 75-79; V. VAJTA, Das Augsburgische Bekenntnis 
un Lichte des gegenwärtigen katholisch/lutherischen Dialogs, in: ebd. 106--115; WAGNER, 
Problematik (Anm. 40) 134, 139. 
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mindest Ansätze für eine rechtliche AusgestaltungS5• Sie bilden die sakramentale 
Zeichenwirklichkeit der Kirche, wodurch sie sichtbares Werkzeug der Selbst-
kundgabe und -schenkung Gottes an die Menschen ist56• Heinz Schürmann faßt 
diese konstitutiven Komponenten kirchlicher Rechtsordnung so zusammen: Die 
Kirche erscheint im Neuen Testament als Kirche im Werden aus Wort und Sakra-
ment für die vielen57• 
1. Kirche im Werden 
Die Heilige Schrift hat Verkündigungscharakter. Ihre Abfassung fällt in die 
Zeit der entstehenden Kirche, in der sich noch Offenbarung ereignet. Daraus folgt, 
daß die Bibel keine systematische Lehre über die Kirche und ihr Recht zu bieten 
vermag58• 
Auch nach der maßgebenden Anfangsperiode bleibt die Kirche eine Gemein-
schaft im Werden: im Reifen des einzelnen, je einmaligen Menschen, im Kommen 
und Gehen der Generationen, in neuen Räumen und Zeiten, bis sie in die allum-
fassende Gemeinde beim Vater aufgelöst und vollendet wird (VatII LG 2). Von 
daher ist jegliches Recht in der Kirche vorläufig und stets reformbedürkigSD• 
2. Wort und Sakrament 
Christus, der menschgewordene Logos und das Ursakrament, lebt und wirkt 
durch den Heiligen Geist im Wort und Sakrament der Kirche fom:. Wortverkün-
55 SCHtlRMANN, Begründung (Anm. 20) 305. 
S8 Dem kirchlichen Recht eignet keine sakramentale Wirksamkeit, es gründet jedoch 
in der sakramentalen Struktur der Kirche und regelt bald mittelbar, bald unmittelbar 
das sakramentale Handeln; vgl. VatII LG 8,1; G. MAY, Kirchenrecht, in: SM 11 1242; 
H. HJ!IMERL, Das Kirchenrecht im neuen Kirchenbild, in: K. SiepenlJ. Weirzel/P. Wirth 
(Hrsg.), Ecclesia er Jus, FS für A. Scheuermann, Paderbom 1968, 19-24; CONGAR, 
Apostolische Kirche (Anm. 46) 565 f.; H. MtlLLER, De analogia Verbum incamatum 
inter et Ecclesiam, in: PRMCL 66 (1977) 499-512; H. SCHMITZ, Die Reform des kano-
nischen Rechts im Spiegel von 15 Jahren Arbeit der CIC-Reforrnkommission. in: 
ZEvKR 23 (1978) 154. 
57 SCHtlRMANN, Begründung (Anrn. 20) 315. 
• 58 H. FRHR. VON CAMPENHAUSEN, Das Problem der Ordnung im Urchristentum und 
10 . d~r alten Kirche, in: H. Frhr. von Campenhausen/H. Bornkamm, Bindung und Frei-
heit 10 der Ordnung der Kirche, Tübingen 1959 (= SGV 222/223) 6-8; A. SAND, über-
legungen z.ur gegenwärtigen Diskussion über den "Frühkatholizismus", in: Cath 33 
(1979) 60-62. 
18 Vgl. VatIJ LG 8,3; 9,3; NEUMANN, Notwendigkeit eines Grundgesetzes (Anm.27) 
416-420; MAy, Kirchenrecht (Anm. 56) 1237 f.; J. LISTL, Die Lehre der Kirche über das 
Verhältnis von Kirche und Staat, in: Grundriß (Anm.. 38) 837. 
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digung und Sakramentenspendung sind nicht bloß göttliche Angebote oder Ein-
ladungen. Sie erfolgen in der Vollmacht des erhöhten Herrn und beanspruchen 
den Menschen auch in seiner gesellschaftlichen Anlage, indem sie auf die Grün-
dung und Ausbreitung einer bekennenden Glaubensgemeinschaft zielen. Als 
Schenkungsweisen Gottes verpflichten Wort und Sakrament nicht nur den ein-
zelnen Adressaten, sondern die gesamte durch sie konstituierte Gemeinde und 
deren Glieder sowohl in ihrem Verhältnis zueinander wie auch in ihrer Beziehung 
zum Ganzen60• 
2.1 Verkündigung 
Das verkündete Heilswort drängt, sich in die Kirche aufnehmen zu lassen; 
es ruft die bereIts Aufgenommenen zu ständiger Umkehr, zur je besseren Erfüllung 
der aus dem Christsein fließenden Sendung. Damit die Verkündigung ihrer kirche-
bildenden und -erhaltenden Funktion nachkommen kann, muß sie das geschicht-
liche Christus,ereignis in seiner Ursprungsfülle bewahren und unverkürzt weiter-
sagen. So ist der geoffenbarte Glaubensinhalt, unbeschadet seiner personal-dialo-
gischen Dimension, rechtsverbindlicher Festlegung und Abgrenzung zugänglich 
und bedürftig und die Grundlage insbesondere für das kirchliche Verkündigungs-
recht61• 
2.2 Feier der Sakramente 
Die sakramentalen Zeichen sind geschöpfliche Dinge und Handlungen, durch 
die Gott dem Menschen in der Kirche lebenspendend begegnet. Sie sind mit dem 
Rechtssymbol verwandt, das, aus der Sitte einer Gemeinschaft erwachsend, sinn-
bildlich Rechtsverbindliches aussagt oder bewirkt82• Das sakramentale Geschehen 
80 STICKLER, Mysterium (Anm. 40) 608-624; L. SCHEFFCZYK, Die Heilsbedeutung 
des Wortes in der Kirche, in: A. Scheuermann/G. May (Hrsg.), lus Sacrum, FS für 
K. Mörsdorf, Paderborn 1969, 327-347; GLÄSSER (Anm. 12) 136-166; G. KOCH u. a., 
Gegenwärtig in Wort und Sakrament. Eine Hinführung zur Sakramentenlehre, Freiburg 
1976 (= Theol. im Fernkurs 5). 
81 VatII DV 7-10; K. MÖRSDORF, Kirchenrecht, in: L ThKI VI 247; SÖHNGEN 
(Anm. 9) 67-70; FRIES, Offenbarung (Anm. 48) 1112-1114; LENGSFELD, Tradition 
(Anm. 39) 254, 286 f.; MUSSNER, Tradition (Anm. 51) 291 f.; MAY, Kirchenrecht 
(Anm. 56) 1227-1230, 1238 f.; DERS., Das Glaubensgesetz, in: Ius Sacrum (ebd.) 
349-372; KRÄMER, Theologische Grundlegung (Anm. 12) 48-53, 129-134; VON LlPS 
(Anm. 32) 29-72. 
82 A. SZENTIRMAI, Die RechtssymboJik im geltenden Kirchenrecht, in: ÖAKR 12 
(1960) 36-39; J. H. EMMINGHAUS, Bildhaftes Symbol, in: LThKI IX 1208 f.; U. MOSlllK, 
Verfassungsrecht der Lateinischen Kirche I, Freiburg 1975, 54 f. 
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verdankJt seine Sinnbildlichkeit und Wirkmächtigkcit: der Tatsache, daß Gott es 
gewollt, sich daran gebunden und die dazu erforderliche Befähigung erteilt hat. 
Dadurch sind die Kerngestalt der Sakramente und die Grundordnung ihres Voll-
zuges der Kirche verpflichtend vorgegebenG3 • 
Die Sakramente begründen, vertiefen und bezeugen die Zugehörigkeit zum 
Gottesvolk und strukturieren seine Verfassung in konsekratorisch-bleibender 
Weise. Das sakramentale Feiern hat so einen ihm eingestifteten Bezug zum Recht, 
der nach einer darüber hinausgehenden rechtlichen Gestaltung verlan~'. Dies 
zeigt sich besonders deutlich an den biblischen Aussagen und der darauf auf-
bauenden kirchlichen Praxis hinsichtlich der Eucharistiefeier. Die Bindung an den 
Stiftunguuttrag Jesu und an die Form seines Abschiedsmahles (1 Kor 11,23-25; 
Mk 14,22-25) sind Elemente rechtlicher Ordnung. Aus ihnen mußten sich, je 
mehr der Kirche der Sinn der Eucharistiefeier aufging, weitere Normen für das 
Verhalten der Gemeinde und .des einzelnen herleiten (vgl. 1 Kor 10,14-22; 
11,17-34)65. Zusammen mit der Verkündigung bilden daher die Sakramente das 
Fundament vor allem für das kirchliche Gliedschafts-, Sakramenten- und Gottes-
dienstrecht. 
3. Für die Vielen 
Wie Christus für die Brüder und Schwestern lebte, starb und auferweckt 
wurde, <So ist die Kirche gehalten, Dienstgemeinschaft aller an a:llen und für die 
ganze Menschheit zu sein. 
3.1 Unter dem Anspruch des Liebesgebotes 
Die Liebe gilt auch für die kirchliche Rechtsetzung und Rechtspflege als das 
"größte und erste Gebot" (Mt 22,38). Zwar sind Recht und Liebe auch jn der 
es Vadl SC 21; M. SCHMAUS, Der Glaube der Kirche. Handbuch katholischer Dogma-
tik II, München 1970, 226, 287; M. KAISER, Die Rolle des Gesetzgebers in der Kirche, 
in: lus PopuIi Dei I (Anm. 38) 474 f.; P.-M. Gy, La notion de validite sacramentelle 
avant le Concile de Trent, in: RevDC 28 (1978) 193-202 . 
.. MAY, Kirchenrecht (Anm. 56) 1231 f.; H. R. SCHLEITE, Sakrament, in: HThG. 
dtv IV 18 f.; RAHNER, Grundkurs (Anm. 18) 381 f., 410-412; TH. SCHNEIDER, Zeichen 
der Nähe Gottes. Grundriß der Sakramententheologie, Mainz 1979, 41-67. 
85 .H. SCHÜRMANN, Der Abendmahlsbericht Lucas 22, 7-38 als Gottesdienstordnung, 
Gememdeordnung, Lebensordnung, Paderborn 1955 (= Schr. zur Pädagogik und Kate-
chetik 9); KAISER, Einheit (Anm. 29) 183 f.; SCHNACKENBURG, Kirche (Anm. 18) 38-43, 
150 f.; O. H. PESCHI]. tELL, Leben vor Gott, in: Neues Glaubensbuch (Anm. 14) 
379-386; SCHELKLE, Theologie IV/2 (Anm. 35) 140-156; P. A. BONNET, Eucharistia 
et ius, in: PRMCL 66 (1977) 583-616. 
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Küche nicht identisch; die Verwirklichung Ider Gerechtigkeit ist jedoch Voraus-
setzung und Anfang .der Liebe66• Im Gottesreich wird einmal das Recht in der 
Liebe seine Vollendung finden. Bis dahin soll das Recht mit dazu beitragen, daß 
die Kirche eine auf Gerechtigkeit gegründete Gemeinschaft bleibt, in der man ein-
ander hilft, sich immer wieder neu am Ideal der Liebe auszurichten67• Deshalb ist 
man gegenwärtig bemüht, den kirchlichen Rechtsschutz, auch im Hinblick auf 
Maßnahmen der Verwaltung, zu verbessern68, und kommen in der kirchlichen 
Rechtsfindung und ... anwendung die Grundsätze der kanonischen Bfiligkeit zum 
Tragen (vgl. ce. 20; 2214 § 2), indem bei der Auslegung, Ergänzung und Berich-
tigung positiver Gesetze die örtlichen, zeitlichen und persönlichen Umstände 
berücksichtigt wel'den61l• Demselben Anliegen dient auch die augenblickliche Re-
liorm des kirchlichen Strafrechts, das als Gemeinschaftsreaktion die Freiheit und 
Ant'lechte der Person wirksam garantieren und immer auch dem Heil der Betrof-
fenen dienen will70• 
3.2 Einheit in Vielfalt 
Wenn die Kirche das allgemeine Heilssakrament ist (VatII LG 1; 9,2-3), 
darf S'ie sich nicht abkapseln, sondern muß, unter Wahrung ihrer gottgewollten 
es "Wahre Liebe ist Oberschuß an Recht, Oberfluß über das Recht hinaus, aber nie 
Zerstörung des Rechts, das die Grundgestalt der Liebe sein und bleiben muß"; 
]. RATZINGER, Einführung in das Christentum, München 21968, 270. 
67 MÜLLER, Recht als Faktor (Anm. 22) 24 f.; Evang. Erwachsenenkatechismus 
(Anm. 15) 764 f.; G. GHIRLANOA, De caritate ut e1emento iuridico fundrunentali consti-
tutivo iuris ecclesialis, in: PRMCL 66 (1977) 621-655; OERS., De recta methodo 
(Anm. 38); M. FRlNOTE, Norm, in: Prakt. Bibellexikon (Anm. 16) 819 f.; TIMPE 
(Anm. 37) 145-147; SCHWARZ (Anm. 53) 481-504. 
68 PCR, Schema canonum de procedura administrativa, Typ.Pol.Vat. 1972; DIES., 
Schema canonum de modo procedendi pro tutela iurium seu de processibus, 
Typ.Po!.Vat. 1976; G. Ruß, Rechtsschutz gegeuüber der Verwaltung. Zur Möglichkeit 
einer kanonischen Verwaltungsgerichtsbarkeit nach dem Modell des deutschen Rechts, 
Rom 1978 (= AnGr 211); R. A. STRIGL, Die Verwaltungsgerichtsbarkeit, in: Grundriß 
(Anm. 38) 826-828. 
89 E. WOHLHAUPTER, Aequitas canonica. Eine Studie aus dem kanonischen Recht, 
Paderborn 1931 (= Görres-Gesellschaft, Veröff. der Sektion für Rechts- und Staats-
~issenschaft 56); 1. PARISELLA, De aequitate, doctrina et praxis in iurisprudentia Rotali, 
In: PRMCL 69 (1980) 219-249. 
70 PCR, Schema documenti quo disciplina sanctionurn seu poenarum in Ecclesia 
Latina denuo ordinatur, Typ.Pol.Vat. 1973; L. OE NAURols / A. SCHEUERMANN, Der 
Christ und die kirchliche Strafgewalt, München 1964 (= Theo!. Fragen heute 4); HAIN'Z, 
Ekklesia (Anm. 23) 54-58, 284 f., 293 f.; R. A. STRIGL, Grundfragen des kirchlichen 
Strafrechts, in: Grundriß (Anm. 38) 744-750. 
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Identität und Einheit, offen für alle sein7l• Daher ist sie verpflichtet, jeden, der um 
die Aufnahme bittet und dafür disponiert ist, zur Taufe zuzulassen72 • Um grund-
sätzlich allen Heimat bieten zu können, ist die Kirche regelmäßig auch territoria!l 
verfaßt73 und spielt in ihrer Rechtsgestaltung das Subsidiaritätsprinzip eine ent-
scheidende Rolle74• Dies zeigt sich vor allem dar an, daß die Gesamtkirche "in und 
aus" Teilkirchen besteht (VatII LG 23,1), denen weitgehende Autonomie zu-
kommt75• 
3.3 Universale Dienstgemeinscha/t 
Diakonie als LebensvoHzug der Kirche setzt voraus, daß sie nach -innen ihr 
Dienstrecht so formt, daß dadurch die Dienstbereitschaft aller Gläubigen geför-
dert wird76• Nach außen ist verlangt, daß die Kirche sich für die Menschenrechte 
und die Versöhnung unter allen Völkern einsetzt77• 
71 K. RAHNER, Strukturwandel der Kirche als Aufgabe und Chance, Freiburg 1972 
(= HerBü 446) 76-81, 100-108; J. ECKERT, Das Evangelium für Israel und die Völker. 
Das Problem der Absolurheit des Christentums im Neuen Testament, in: Conc 16 
(1980) 330-335. 
72 H. SCHMITZ, Taufaufschub und Recht auf Taufe, in: H. Auf der MaurlB. Klein-
heyer (Hrsg.), Zeichen des Glaubens, FS für B. Fischer, Einsiedeln-Freiburg 1972, 
253-268; K. MÖRSDORF, Die Kirchengliedschaft nach dem Recht der katholischen 
Kirche, in: HdbStKirchR I 624. 
73 W. AYMANS, Gliederungs- und Organisationsprinzipien, in: Grundriß (Anm. 38) 
194 f. 
74 Principia quae CIC recognitionem dirigant (Anm. 6) 80-82, 89; M. KAISER, 
Das Prinzip der Subsidiarität in der Verfassung der Kirche, in: AKathKR 133 (1964) 
3-13; R. METZ, De principio subsicliaritatis in iure canonico, in: Acta Conventus 
Internationalis Canonistarurn, Romae diebus 20-25 mai 1968 celebrati, Typ.PoI.Vat. 
1970, 297-306; L. OE ECHEVERRiA, EI derecho particular, in: La nonna 11 (Anm. 2) 
185-218. 
75 K. MÖRSDORF, Die Autonomie der Ortskirche, in: AKathKR 138 (1969) 388-405; 
W. AYMANs, Die Communio Ecclesiarum als Gestaltgesetz der einen Kirche, in: 
AKathKR 139 (1970) 69-90; J. BEYER, J!g1ise universelle et J!glises particulieres, in: 
Pont. Universitas Gregoriana (Hrsg.), Investigationes rheologico-canonicae, FS für 
W. Bertrams, Rom 1978, 57-73. 
78 Vgl. VatII LG 30; 32,4; K. KERTELGE, Verkündigung und Amt inl Neuen Testa-
ment, in: Bile 10 (1969) 189-198; K. WALF, Für ein kirchliches Dienstrecht, in: 
Diakonia 6 (1975) 31-41; J. JCRINA, Das Dienst- und Arbeitsrecht im Bereich der 
Kirchen in der Bundesrepublik Deutschland, Berlin 1979 (= Staatskirchenrechtliche 
Abh. 10). 
77 PCR, Schema Legis Ecclesiae Fundamentalis, Typ.Pol.Vat. 1971, c. 3; PäpstI. 
Kommission "Iustitia et Pax" (Hrsg.), Die Kirche und clie Menschenrechte, Mainz-
München 1976 (= Entwicklung und Frieden. Dokumente 5); W. BREUNING, Gottesvolk 
und Menschheit, in: LebZeug 1967, H. 3,7-24; 01. WALTHER, Die Kategorie der Ver-
söhnung, in: HchrEth I 459-473; K. J. RIVINIUS, Kirche und Menschenrechte, in: 
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3.4 In Freiheit 
Für alle Menschen dazusein, vermag die Kirche schließlich nur, wenn ~ie das 
Recht auf religiöse Freiheit achtet. Jesus und seine Jünger haben die Heilsherr-
schaft Gottes in nicht zu überbietender Autorität ausgerufen. Sie haben aber 
niemanden zur Glaubensnachfolge genötigt. Dem hat auch das Kirchenrecht zu 
entsprechen. Zwar verkündet die Kirche das Evangelium in der Vollmacht ihres 
Herrn, und kann es ihr als Glaubensgemeinschaft nicht gIeichgültig sein, ob und 
was ihre Glieder glauben. Die Annahme und das Festhalten des gemeinsamen 
Glaubens müssen jedoch frei erfolgen78• 
Das geltende Kirchenrecht schützt die Freiheit der Glaubensentscheidung 
(c. 1351) und des Kircheneintritts (c. 752 § 1 mit c. 87). Es wird dem verbind-
lichen Vorbild .lesu indessen noch nicht voll gerecht, indem es Glaubens-
abweichung und -aufgabe mit Strafen bedroht (c. 2314 § 1)79 und grundsätzlich 
auch nichtkatholische Christen verpflichten will (c. 12)80. 
4. Apostolisches Amt 
Wort, Sakrament und Liebesdienst sind allen Gläubigen mit dem Christsein 
anvertraut (vgl. VatII LG 31,1' AA 3 l' 10 1)' sie umschreiben den Inhalt des 
, ",'
"gemeinsamen Priestertums" (VatII LG 10), das sich rechtlich in der fundamen-
StZ .103 (1978) 314-325; J. GIERS, Theologische Aspekte der Menschenrechtserklärun-
gen 10 der kirchlichen Verkündigung, in: MThZ 29 (1978) 36-63; W. KERN, Menschen-
rechte und christlicher Glaube, in: StZ 104 (1979) 161-172; Kirche und Menschenrechte, 
in: Concilium 15 (1979) H. 4; J. SCHWARTLÄNDER (Hrsg.), Menschenrechte - eine 
Herausforderung der Kirehe, Mainz-München 1979 (= Entwicklung und Frieden. 
Materialien 11). 
78 VatI! DH 2; 4; 9-12; F. POTOTSCHNJG Kirchliche Recbtsentwicklung als Anpas-
sungsprozeß, in: OAKR 25 (1974) 37-39; H. SCHMITZ, Die Neuordnung der Laisie-
rungsverfahren von Priestern. Einführung und Würdigung, in: Kkriker- und Weiherecht. 
Sammlung neuer Erlasse, Trier 1974 (= NKD 38) 68; RAHN ER, Toleranz (Anm. 13) 
20-25, 62 f.; H. BECKMANN, Nicht Nathan, ~ondem Wahrheit. Das Grundrecht auf 
Religionsfreiheit und die Kirche, in: Rheinischer Merkur/Christ und Welt vom 11. 1. 1980, 
Nr. 2, S. 25. 
• 79 P. KRÄMER, Zur Problematik der Bestimmung von Grundrechten in der Kirch.e, 
In: OAKR 27 (1976) 141 f.; H. SCHMITZ, Glaubens- und Bekenntruspflicht, in: Grundriß 
(Anm. 38) 439. 
• 80 Im neuen Recht sollen Nichtkatholiken grundsätzlich nicht mehr an rein kirch-
hehe Gesetze gebunden sein; PCR, Schema canonum libri I de normis generalibus, 
Typ.PoI.Vat. 1977, c. 12 S 2; Acta PCR, in: Comm 9 (1977) 136; vgl. dazu P. HUlZING, 
Um eine neue Kirchenordnung, in: Vom Kirchenrecht zur Kirchenordnung? (Anm. 22) 
61 f.; E. CORECCO, Kritische Erwägungen zum Zweiten Internationalen Kongreß für 
kanonisches Recht, in: AKathKR 142 (1973), 590 f.; F. X. URRUTIA, Adnotariones quae-
dam ad propositam refonnationem libri primi Codicis luris Canonici, in: PRMCL 64 
(1975) 639-{;46; M. KAISER, Zugehörigkeit zur Kirche, in: TKaZ 5 (1976) 205 f. 
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talen Gleichheit (VadI LG 23, 3) und den Grundrechten und -pflichten der Kirchen-
glieder konkretisiert (c. 87)81. Daß Wort, Sakrament und Diakonie ihre heilschaf-
fende Kraft nicht menschlichem Bemühen, sondern dem verherrlichten Christus 
verdanken, muß auch im Erscheinungsbild der Kirche sichtbar werden. Darum 
verlangen die drei kirchlichen Sendungsvollzüge zugleich nach spezifisch bevoll-
mächtigten Trägern82• Die Schrift bezeugt, daß ,die Kirche von Anfang an einen 
an bestimmte Personen gebundenen besonderen Hirtendienst kennt, der, grund-
gelegt in Jesu engerem Jüngerkreis, "seit alters" von Bischöfen, Presbytern und 
Diakonen ausgeübt wird (VatII LG 28,1)83. Der Dienst dieser ordinierten Amts-
träger, die in qualliizierter Weise für die Verkündigung, Sakramente und Diakonie 
verantwortlich sind, bildet auch eine kirchliche Struktur göttlichen Rechts84• 
81 PCR, Schema canonum libri U de populo Dei. Typ.PoLVat. 1977, ce. 16-38; 
A. MARTmEz BLANco, Derechos humanos y derechos de los fjeles en eI ordenamiento 
can6nico, in: La norma II (Anm. 2) 345-368; M. KAlSER, Die Kirchenglieder, in: 
Grundriß (Anm. 38) 111-115. 
81 Schreiben der Bischöfe über das Amt (Anm. 34) 65---{)l; MÖRSDORF, Lehrbuch I 
(Anm. 10) 11-13, 16 f., 21, 308 f.; H. HEIMERL, Grundlinien eines kirchlichen Ver-
fassungsgesetzes, in: Conc 3 (1967) 630; SCHLIER, Ekklesiologie (Anm. 40) 169 f., 211 f.; 
KERTELGE, Gemeinde (Anm. 19) 77, 158-162; FINCKE (Anm. 50) 326 f.; G. GRESHAKE, 
Der theologische Ort des Pastoralreferenten und sein Dienst, in: LS 29 (1978) 18-23. 
83 K. BAUS, Von der Urgemeinde z.ur frühchristlichen Großkirehe, in: HKG I 93-95, 
125-127, 172--180; KERTELGE (ebd.) 97-151; DERS., Offene Fragen zum Thema 
"Geistliches Amt" und das neutestamentliche Verständnis von der "repraesentario 
Christi", in: R. Schnacken burg I J. Ernst I J. Wanke (Hrsg.), Die Kirche des Anfangs, 
FS für H. Schürmalill, Leipzig 1978, 583-605; SCHLIER (ebd.) 132r-134, 143 f., 146 f., 
181-186, 210; HAINZ, Ekklesia (Anm. 23) 41--47, 151-155, 164-167, 259, 265, 
267-275, 295-310, 320 f., 342--345, 352-358, 362 f.; DERS., Die Anfänge des Bischofs-
und Diakonenamtes, in: Kirche im Werden (Anm. 50) 91-107; H. STRICHELE, Geist 
und Amt als kirchenbildende Elemente in der Apostelgeschichte, in: ebcL 185-203; 
A. SAND, Anfänge einer Koordinierung verschiedener Gemeindeordnungen nach den 
Pastoralbriefen, in: ebd. 215-237; F. SCHRÖGER, Die Verfassung der Gemeinde des 
ersten Petrusbriefes, in: ebd. 239-252; H. GOLDSTEIN, Paulinische Gemeinde im Ersten 
Petrusbrief, Stuttgart 1975 (= SBS 80) 22-24; G. KRETSCHMAR, Die Ordination im 
frühen Christentum, in: FZPhTh 22 (1975) 35-69; J. ROHDE, Urchristliche und früh-
katholische Ämter. Eine Untersuchung zur frühchristlichen Amtsentwicklung im Neuen 
Testament und bei den apostolischen Vätern, Berlin 1976 (= Theol. Arbeiten 33); 
SCHELKLE, Theologie IV/2 (Arun. 35) 48-59, 71 f., 77-83; J. MÜHLSTEJGER, Zum 
Verfassungsrecht der Frühkirche, in: ZKTh 99 (1977) 129-155, 257-285; H. SCHÜR-
MANN, " ••• und Lehrer", in: Orientierungen am NT (Anm. 41) 131-156. 
8' Siehe Anm. 29, 49-52, 54; sowie PAUL VI., Anspr. vom 20. 11. 1965, in: 
AAS 57 (1965) 985; MAy, Kirchenrecht (Anm. 56) 1233-1235; K. KERTl!LGE, Das 
Apostelamt des Paulus, sein Ursprung und seine Bedeutung, in: BZ 14 (1970) 180; 
SCHLIER (ebcL) 181; H. MERKLEIN, Das kirchliche Amt nach dem Epheserbrief, München 
1973 (= StANT 33) 280, 348-350, 381-383; H. SOCHA, Das göttliche Recht der 
bischöflichen Apostelnachfolge im ökumenischen Gespräch, in: TThZ 87 (1978) 
203-226; Evangelium - Sakramente - Amt. Ein Dokument des ökumenischen 
Arbeitskreises evangelischer und katholischer Theologen, in: HerKorr 33 (1979) 
306-309. 
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IV. Eigenart des göttlichen Rechts 
Der im ius divinum. sich kuncltuend.e Wille Gottes begegnet uns bereits in der 
Heiligen Schrift in menschlich-geschichtlicher Ausdrueksform. Göttlicher Anspruch 
und seine kirchliche Aneignung sind dabei zu unterscheiden, aber nicht vonein-
ander zu trennen (VatI! LG 8,1). Weil es ein vertieftes Hineinwachsen in das 
Offenbarungsverständnis gibt (vgl. VatI! LG 12,1; DV 8,2-3; GS 62,2), sind 
auch Normen göttlichen Rechts in ihrer konkreten Formulierung veränderbar. 
Soll das göttliche Recht die pilgernde Kirche bleibend prägen, muß es immer 
wieder neu in die Verschiebungen menschlicher Existenz hinein verdeutlicht 
werden86• 
V. Quellen menschlichen Rechts 
1. Bischofskollegium 
Da das Bischofskollegium der Apostelnachfolger ist, der das Gegenüber Christi 
in der Kirche repräsentiert, ist: es auch die erstberufene menschliche -\urorität, 
welche die im ius divinum gründenden Rechtselemente durch positive Normen zu 
entfalten hat (ce. 218; 228; 290; 329 § 1; 335; 362)8t, zum Beispiel die Beicht-
pflicht (ce. 901; 906)81, das Festtagsgebot (e. 1248)88, die eheliche Treuebindung 
115 K. RAHNER / K. LEHMANN, Geschichtlichkeit der Vennittlung, in: MySal I 
727-790; J. RATZINGER, Tradition. in: L ThK! X 295 f.; G. SÖLL, Dogma und Dogmen-
entwicklung, in: HDG 115; K. RAHNER, Grundsätzliche Bemerkungen zum Thema: 
Wandelbares und Unwandelbares in der Kirche, in: Schriften X 241-261; POTZ 
(Anm. 15) 192f., 206, 262; WAGNER, Problematik (Anm. 40) 131, 141; F. X. URRUTIA, 
Elementa mutabilia er immutabilia in sttucturis Ecclesiae, in: PRMCL 69 (1980) 59-83; 
B. WELTE, Die philosophisch-theologische Problematik (des Falls Küng), in: HerKorr 34 
(1980) 77-81. 
8t Vgl. CH. MUNIER, L'autorite de I'eg!ise dans le systeme de sources du droit 
meclieval, in: La norma I (Anm. 2) 113-134; J. M. R. TILLARD, The jurisclicrion of 
the Bishop of Rome, in: ThSt 40 (1979) 3-22; H. MOLLER, Träger der obersten 
Leitungsvollmacht, in: Grundriß (Anm. 38) 196-199. 
81 H. VORGRIMLER, Der Kampf des Christen mit der Sünde, in: MySal V 423-426, 
428, 437-440; DERS., Bußgericht und Einzelbekenntrus, in: TGA 21 (1978) 76-84. 
88 G. TaoxLER, Das Kirchengebot der Sonntagsmeßpflicht als moraltheologisches 
Problem in Geschichte und Gegenwart, Fribourg 1971 (= Arb. zur Prakt. Theologie 2); 
A. KNAUBER, Das "Kirchengebot" der sonntäglichen Eucharistiefeier. Sprachgebrauch 
und Gehalt, in: Ius er salus animarum (Anm. 27) 239-268; Die Feier des Sonntags, in: 
ThGl 70 (1978) H. 1; Der Sonntag - eine Existenzfrage, in: Diakonia 10 (1979) H. 1. 
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(ce. 1012; 1013 § 2; 1014; 1069; 1110; 1118-1132)89 oder den Glaubenszustim-
mung erheischenden Offenbarungsanspruch (ce. 1322-1325; 2314-2317)90. 
2. Gottesvolk 
Wenn Papst und Bischöfe normsenend tätig werden, handeln sie nicht nur an 
Christi Statt (2 Kor 5,20), sondern ebenso als Organe und Diener der Berufung 
aller Mitglaubenden. Diesen eignet zusammen mit den bischöflichen Gesengebern 
auch eine rechtsschöpferische Funktion91• Der CIC erkennt die Gewohnheit, das 
heißt die ständige, einheitliche und mit Verpflichtungsabsicht erfolgende übung 
einer christlichen Gemeinschaft, als zweite Rechtsquelle neben der Gesetzgebung 
an (ce. 25-30). Die gewohnheitsmäßige Rechtsbildung ist in der Kirche so mäch-
tig, daß sie grundsätzlich alle positiven Gesetze aufheben kann und allein im gött-
89 K. RElNHARDT I H. JEDlN, Ehe - Sakrament in der Kirche des Herrn, Berlin 1971 
(= Ehe in Geschichte und Gegenwart 2); HAINz, Ekklesia (Anm. 23) 58-61; B. BRUNS, 
Ehescheidung und Wiederheirat im Fall von Ehebruch. Eine rechts- und dogmen-
geschichtliche Untersuchung zu Kanon 7 der 24. Sitzung des Konz.ils von Trient, Pader-
born 1976 (= AHC Supp!. 3); W. KASPER, Zur Theologie der christlichen Ehe, Mainz 
1977, 55-95; H. FLATTEN, Nichtigerklärung. Auflösung und Trennung der Ehe, in: 
Grundriß (Anm. 38) 603-614. 
90 Der "FaII Küng" läßt erkennen, daß Rom schon vor Inkrafttreten des neuen CIC 
(vgl. Schema documenti quo disciplina sanctionum denuo ordinatur, Anm. 70, c. 48) 
dem rechtlich greifbaren Glaubensversagen differenzierter als bisher begegnen wil!. Nach 
den ce. 1325 S 2 lind 2314 S 1 n. 1 hätte ein Katholik, der "das Ganze der Kirche 
Christi nicht gläubig erfaßt" (J. AUER, Die Sakramente der Kirche, Regensburg 1972 = 
KKD VII, 55), die Voraussetzungen der Häresie erfüllt, die den selbsttätig eintretenden 
Kirchenbann nach sich zieht (vgl' M. PLATE, Nachdenkliche Nachbemerkungen zum Fall 
Küng, in: CiG 32, 1980, 19). Man beschränkte sich indessen darauf, Küng die Befugnis 
zum akademischen Lehren im Namen der Kirche zu entziehen. Diese Maßnahme be-
deutet nicht, daß er in der übrigen "Ausübung des priesterlichen Amtes behindert oder 
von dessen Funktionen enthoben wäre" (Bischöfl. Ordinariat von Rottenburg-Stuttgart, 
Anmerkungen zur Declaration der Kongr. für die Glaubenslehre vom 18. 12. 1979, 
Nr. A 10885, in: Pressedienst des Sekretariats der DßK, 31. 12. 1979, zu Anlage 65). 
Küng besitzt also weiterhin die Missio für den nicht-akademischen amtlichen Ver-
kündigungsdienst, z. B. in der Predigt. Theologisch ist eine solche Trennung nur schwer 
einsichtig zu machen (vgl. H. HElNEMANN, Was ist eine "Missio canoruca", in: CiG 32, 
1980, 108). 
81 M. LöHRER, Die Hierarchie im Dienst des christlichen Volkes, in: G. Barauna 
(Hrsg.), De Ecclesia. Beiträge zur Konstitution "Ober die Kirche" des Zweiten Vati-
kanischen Konzils II, Freiburg-Frankfurt 1966, 21 f.; P. LOMBARDlA, Estrucrura del 
ordenamiento can6nico, in: Catedraticos de Derecho Can6nico de Universidades Espaiio-
las. (Hrsg.), Derecho can6nico I, Pamplona 1974,204; K. PETERS, Die doppelte Repräsen-
tation als verfassungsrechtliches Strukturelement der Kirche, in: TThZ 86 (1977) 
228-234. 
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lichen Recht ihre Grenze findet (c. 27 § 1)92. Wie also alle Gläubigen auf ihre 
Weise in den Heilsauftrag der Kirche hineingenommen sind (VatII LG 30; 31,1), 
so haben sie auch entsprechenden Anteil an der kirchlichen Normsetzung. 
VI. Zusammenfassung 
1. Recht gehört wesentlich zur Kirche als dem neuen Gottesvolk. 
2. Das Kirchenrecht hat stützenden Charakter; es soll die Freiheit ·der Söhne und 
Töchter Gottes ermöglichen und schützen, soweit diese in der Kirche bereits 
anfanghaft verwirklicht wird. Darum sind religiös-sittliche Forderungen nur 
dann in Rechtsnormen umzusetzen, wenn es das kirchliche Gemeinwohl ver-
langt. 
3. Recht vermag kein Leben zu erwecken; es steht jedoch beim Sakramentenvoll-
zug und bei der definitiven Offenbarungsabgrenzung in einem unmittelbaren 
Bezug zur heilspendenden Begegnung Gottes mit den Menschen. 
4. Unbeschadet der grundsätzlichen Unverfügbarkeit göttlicher Normen, ist das 
Kirchenrecht wandelbar. Treibende Kraft der Rechtsentwicklung in der Kirche 
ist der Heilige Geist, der ihr hilft, in Treue zu ihrem Herrn und Auftrag den 
wechselnden Anforderungen zu entsprechen. 
81 Die rechtseneugende Befähigung des ganzen Gottesvolkes zejgt sich auch darin, 
daß rue Aufnahme, rue einem Kirchengesetz in der Glaubensgemeinschaft zuteil wird, 
rnit über dessen Wirksamkeit entscheidet; K. MÖRSDORF, Gesetz im Kirchenrecht, in: 
1 ThKI IV 825; WEIGAND (Anm. 43) 103-110; AYMANS, Quellen (Anm. 7) 500-503; 
]. lISTL. Die Rechtsnormen, in: Grundriß (Anm. 38) 65. 
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VOLKER KAPP 
Die Lebensform der guten Gesellschaft als Problem 
christlicher Ethik in der französischen Frühaufklärung 
Zu Baudot de Jullys "Dialogen über die Vergnügungen" (1701) 
Die Auseinandersetzungen über die sittlichen Grundlagen des Lebens in der 
Welt treten an der Wende vom 17. zum 18. Jahrhundert in eine neue Phase ein. 
Sittenstrenge Christen und skeptische Freidenker begannen aus völlig unterschied-
lichen Motiven an der Möglichkeit zu zweifeln, die Forderungen des Evangeliums 
mit dem Leben in der Welt in Einklang bringen zu können. Was Machiavelli und 
BOOin im Bereich der politischen Theorie gefordert und theoretisch grundgelegt 
hatten, trat nun auch für die Ethik ein: das Verhalten der Menschen im gesell-
schaftlichen Alltag wurde auf Kausalitäten zurückgeführt, die nichts mit dem 
christlichen Verständnis von Sittlichkeit zu tun haben. Dadurch dämmerte die 
Möglichkeit, menschliches Verhalten endgültig dem Zugriff der von der christ-
lichen Ethik erarbeiteten Kategorien zu entziehen. Dieses Auseinandertreten eines 
religiösen und eines weltlichen Lebensverständnisses ist zwar gegen den Willen, 
aber nicht ohne Zutun der Theologen entstanden. 
Die Jesuiten hatten seit dem Ende des 16. Jahrhunderts versucht, die sich ent-
wickelnde neue, höfische Zivilisation in die Bahnen christlichen Denkens zu leiten. 
Sie nahmen die intellektuelle Schulung des Adels in die Hand und deuteten die 
Zivilisierung der guten Gesellschaft als Durchdringung des Alltags in der Welt mit 
dem Geiste christlicher Nächstenliebe. Franz von Sales nahm diese Bestrebungen 
auf, als er eine besondere Form von Frömmigkeit für den Christen in der Welt 
förderte. Doch die Reaktion gegen diese Bemühungen ließ nicht lange auf sich 
warten. Pascal nahm die jansenistische Kritik an der Gnadenlehre der Jesuiten 
auf, unterstrich die radikale Unvereinbarkeit von christlicher und weltlicher 
Existenz und legte damit die Kehrseite aller Deutungen des honnete homme als 
Verkörperung christlicher Existenz offen: das spezifisch Christliche droht verloren-
zugehen, wenn die Annähenmg an die Zielvorstellungen der mondänen Welt 
nicht von einer radikalen Prüfung und Scheidung der Geister begleitet ist. Ein 
anderer dem Jansenismus verbundener Theologe wird die Unterscheidung der 
Geister in den Mittelpunkt seines einflußreichen Schaffens stellen: Nicole bemüht 
sich in immer neuen Zugriffen, die Idealbilder der guten Gesellschaft als unchrist-
lich zu entlarven und die Andersartigkeit christlicher Zielvorstellungen hervor-
zukehren. Die Ambivalenz von Nicoles Vorgehen ist u. a. daran abzulesen, daß 
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ein heutiger Interpret ihn zum Vorkämpfer des Säkularisierungsprozesses stilisiert1• 
Die theologischen Richtungskämpfe des 17. Jahrhunderts hatten denn auch eine 
völlig unbeabsichtigte Wirkung: sie entzogen dem christlichen Denken die Mög-
lichkeit, in der Entwicklung der Lebensformen bahnbrechend zu wirken. Während 
das christliche Denken in Frankreich eine zentrale Rolle beim Entstehen der höfi-
schen Zivilisation gespielt hat, hat es den übergang von der höfischen zur bürger-
lichen Lebensart nur noch an der Peripherie mitgetragen. 
Das Frankreich Ludwigs XIV. hat nicht nur die vorbildliche kultivierte Lebens-
art entwickelt, es hatte auch die denkerische Bewältigung der Probleme anzugehen, 
die sich aus der höfischen Zivilisation ergaben. Der sogenannte Quietismus-Streit 
war die le~te große theologische Schlacht im Frankreich des 17. Jahrhunderts, in 
der die theologischen Folgen der neuen Zivilisation zur Debatte standen. R. Spae-
mann hat gezeigt, daß in dieser Auseinandersetzung die Trennung der Religion 
von der Moral zum Problem geworden war, und daß Fenelons Verurteilung durch 
Rom den Weg für den Eudämonismus der Aufklärung frei gemacht hat!. Zwei 
Jahre nach Fenelons Verurteilung erschien eine kleine Schrift, die g,egen die Tren-
nung zwischen religiösem und mondänem Lebensverständnis angeht und einen 
erneuten Dialog mit der guten Gesellschaft sucht. Sie trägt den T·i.<tel Dialoge 
zwischen den Herren Patru und d'Ablancoun über die Vergnügtmgen3• Wie viele 
Schriften in der damaligen Zeit ist dieses Werk anonym erschienen. Die Forschung 
schreibt es Baudot de Jully zu, einem heute völlig vergessenen Komplitator, der 
milt historischen Werken und erzählender Prosa hervorgetreten ist'. Die beiden 
Gesprächs!>,artner sind bedeutende Repräsentanten des Geisteslebens im Frank-
reich des 17. Jahrhunderts. Olivier Patru gehört zur Magistratur und war ein an-
gesehener Partner von Literaten, die seinen Rat einholten. Perrot d' Ablancourt 
War einer seiner Freunde. Er hat als übersetzer entscheidend zur Bildung des 
klassischen Geschmacks in Frankreich beigetragen5• Aus Patrus Biographie von 
d'Ablancourt wissen wir, daß dieser auf Drängen seiner Famj)je zum katholischen 
Glauben übergetreten war, aber später aus Gewissensgründen diese Konversion 
rückgängig gemacht hat, obwohl er damit schwere Nachteile auf sich nehmen 
1 H.-]. FUCHS, Entfremdung und Nar:dsmus. Semantische Untersuchtmgen zr" 
Geschichte der "Selbstbezogenheit" als Vorgeschichte von französisch .. amour-propre-, 
Stuttgart 1977, 248-256. 
I Reflexion und Spontaneität. Studien über Fenelon, Sruttgart 1963, 114 f. 
3 Der französische Titel lautet: Dialogues entre Messieurs Patru et d' Ablancourt sur 
Ies plaisirs, Paris 1701, 2 Bde. Eine weitere Auflage kam 1714 in Amsterdam heraus. 
C Die Zuschreibung beruht auf einer Notiz des Mercure galant vom März 1701, 
S. 154-156. Der Autor wird immer wieder Baudot de ]uilly genannt, obwohl Rocham-
b.eau. (Biographie vend6moise, Paris 1884, Bd. 1, 47) die Schreibung Jully als einzig 
rIchtige nachgewiesen hat. 
S Vgl. dazu R. ZUBER, Les . BeIles Infideles· et Ia formation du g0l2t c1assique. 
Perrot d'Ablancourt et Guez de Balznc, Paris 1968. 
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mußteG. Daß der Autor die beiden berühmten Männer über dieses Thema mit-
einander reden läßt, hängt wohl mit einer in ihrem historischen Wahrheitskem 
fragwüMi~ Notiz in der zweiten Auflage des Wörterbuchs von Richelet (1693) 
zusammen. Der Dialog ist rein fiktiv und die verschiedenen Versuche des Autors, 
sein Werk als Wiedergabe eines tatsächlichen Gesprächs auszugeben 7, gehören zur 
literarischen Fiktion des Dialogs. Das Werk ist etwas diffus und ist für uns 
weniger in der Originalität der darin vorgetragenen Gedanken als in der Sicht-
barrnachung eines Bewußtseinszustandes bedeuusam, dessen Untersuchung uns die 
Frühaufklärung besser verstehen läßt. 
Das vorliegende Werk wendet sich gegen die Verwerfung der Lebensform der 
guten Gesellschaft durch die sittenstrenge Frömmigkeit. Patru vertritt die Sitten-
strenge, d'Ablancourt ist der Fürsprecher der weltlichen Freuden. Ausgangspunkt 
der Unterredungen ist die Gesellschaftskritik eines Predigers, von dessen Lobrede 
auf einen Heiligen sich Patru die Bekehrung seines Freundes d'Ablancourt erhofft 
hatte. Patru mokiert sich über die Rhetorik des Predigers, verteidigt aber dessen 
KMik der weltlichen Freuden: er rückt das Vergnügen in die Nähe der Wollust 
und wirft ihm Trübung des Verstandes und Schürung der Leidenschaften vorS; 
alle Tugenden würden dadurch lahmgelegt. Die Ordnung der Natur und der 
Erlösung wird zitiert, um diesen Standpunkt zu untermauern. Grundpfeiler der 
Argumentation ist die Finalität: Vergnügungen sind etwas Widergöttliches, weil 
sie den Menschen auf sich selbst zurückwerfen und vom ewigen Ziel ablenken. 
Was mag den Autor bewogen haben, gegen diese traditionelle Gesellschaftskritik 
der Moraltheologie anzugehen? 
Die theologische Kritik weltlicher Freuden ist zu Beginn des 18. Jahrhunderts 
deshalb zum Ärgernis geworden, weil dieser Lebensbereich im Selbstverständnis 
der guten Gesellschaft eine immer zentralere Stellung einzunehmen begann. Die 
Rechtfertigung weltlicher Freuden wurde in dem Maße zu einem vordringlichen 
Anliegen christlichen Denkens, wie die überwindung aller den Menschen auf sich 
selbst verweisenden Regungen nicht mehr ins Selbstverständnis der guten Gesell-
schaft paßte. Die sich im vorliegenden Dialog artikulierende Kritik der Moral-
1'heologie ist ein Indiz für die Krise des heroischen Menschenbildes, das seit der 
Renaissance die Stilisierung der Heiligen ebenso bestimmt hatte wie die Zielvor-
stellungen des Heldischen, die dem Adel angepriesen wurden'. Baudot de Jullys 
Versuch einer theologischen Rettung der weltlichen Freuden gehört also in die 
• PATRU Oeuvres diverses (1732), Genf 1972, Bd. 2, 525 H. 
7 Vgl. 1,28; n, 1 f. u. ö. 
8 Si done les plaisirs 6touffent la raison, s'ils nous font perdre les vertus morales 
& les ehr~tiennes, & enfin s'ils nous degradent entierement, je ne s\rai comment on s'y 
peut abandonner (1,173). 
• Vgl. G. WEISE, L'ideale eroico del Rinascimento, Neapel 1961-1965, 2 Bde. 
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Linie des "petit mysticisme". den Spaemann in Fenelons theologischer Deutung 
der mystischen Erfahrung gesehen und als Vorläufer des "kleinen Wegs" der 
Therese von Lisieux gedeutet hat, von dem entscheidende Impulse für die katho-
lische Frömmigkeit des 20. Jahrhunderts ausgegangen sind10• 
Baudot de Jully legt Patru eine solche Wiederaufnahme der traditionellen 
theologischen Gesellschaftskritik in den Mund, daß die Verwerfung weltlicher 
Freuden teilweise als Relikt einer vergangenen Konzeption von Zivilisation er-
scheint. Seine Abrechnung mit typischen Errungenschaften der höfischen Kultur 
wie "galanterie" (1,69), Essenskultur (80 ff.), Glücksspiel (91 ff.), Literatur und 
Theater (99 H.), Chanson und Oper (104 ff.) gipfelt in der Luxuskritik, die damals 
weltliches und religiöses Denken gleichermaßen beschäftigt hat. Wie andere Zeit-
genossen will auch er einen Zusammenhang zwischen dem Sieg des Luxus und 
dem Niedergang des Staates konstruieren; er vertritt die These, daß "die bedeu-
tendsten Helden und die bekanntesten Gestalten aller Jahrhunderte [ ... J in der 
Schule von Zucht und Entsagung geformt worden sindll". Könnte man in dieser 
Passage die Gleichstellung von Held und großer Persönlichkeit als übernahme 
eines damals üblichen Klischees ansehen, so zeigt eine spätere Stelle, daß diese 
Gleichstellung für den Autor fragwürdig geworden ist. Er scheint die christliche 
Moral von ihrer Bindung an das Heroische befreien zu wollen. 
Patru vergleicht oom zwei Arten, Vergnügungen zu genießen, die er als Aus-
druck zweier Typen von Lebensart deutet. Die eine entspricht dem Idealbild des 
Adels unter Ludwig XIII.: ihr ungehobeltes Verhalten Heße sich besser auf christ-
liche Sittlichkeit zurückführen (1,146 f.) als die Urbanität des andern Typs, den 
seine Zeitgenossen verkörpern. Die Vergnügungen sind unter der Würde des 
Menschen; der sich den irdischen Freuden hingebende Mensch falle genauso aus 
der Rdlle wie ein Schauspieler, der den König wie einen Diener spiele. 
Die Abwertung der Sensibilität hat für den Autor etwas Anachronistisches an 
sich. Er meint, man müsse die irdischen Freuden positiv sehen können. Die 
Ansicht, es sei "für einen Christen ein Verbrechen, wenn er das sein will, was man 
als glücklich auf Erden bezeichnet12" , betrachtet er als Gefahr für die Kirche. 
D'Ablancourt hält Patru entgegen, man würde aus seinen Ausführungen den Ein-
druck gewinnen, christliches Leben sei nur in der Zurückgezogenheit des Anacho-
reten möglich. Er konstatiert also eine Diskrepanz zwischen der tatsächlichen 
ID Op. cit., 22. 
11 C'est enlin dans l'ecole de l'austerit6 & de I'abstinence, que se sont formez les 
Heros les plus accomplis, & les personnages les plus illustres de touS les siecles (I, 111). 
11 C'est un crime pour un Chr~tien, que de vouloir ~tre ce qui s'appeIle heureux sur 
la terre (I, 171 f.). 
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Lebensform der damaligen Christen in .der Welt und der von der Kirche ver-
kündeten Ethik, deren Anforderungen "erbarmungslos die Religion aus unseren 
Städten" (1,75) verbannen würden. Besagt das nicht, daß die im Umkreis des 
Hofes entwickelte, im städtischen Raum angesiedelte feine Lebensart im theolo-
gischen Denken der Zeit keinen Platz gefunden hat? Wirft der Autor somit der 
Kirche vor, ihre Gläubigen in Gewissenskonflikte geführt zu haben, weil sie sie 
auf ein Ethos verpflichoot, das einem früheren, im ländlichen Raum angesiedelten 
Konzept von Zivilisation verpflichtet bleibt? Man könnte die vorliegenden Dialoge 
als Warnung vor der Entfremdung zwischen der katholischen Kirche und dem sich 
. damals entwickelnden bürgerlichen Geist13 ansehen, wie sie am Ende des 18. Jahr-
hunderts zur vollendeten Tatsache geworden sein wird, wären die Dialoge nicht 
bereits ein erstes Signal dieser Entfremdung. 
Die theologische Rechtfertigung der weltlichen Freuden ~st eine Rea.kJtion gegen 
deren Verwerfung durch die sittenstrenge Frömmigkeit. Sie ist aus der Erkenntnis 
erwachsen, daß der Rückzug des Christen aus der Welt nicht der einzige Weg zur 
Verwirklichung christlicher Lebensform in der damaligen Zeit sein kann. Sie macht 
sich ein wichtiges Anliegen zu eigen, wenn sie die sich ihrer Weltlichkeit bewußt 
werdende Welt auf die Grundlagen des Christentums zurückführen will. Deshalb 
argumentiert der Autor nach zwei Seiten hin: den sittenstrengen Frommen will 
er das Unangemessene ihres Standpunktes und der sich gegen religiöse Vorstellun-
gen abschirmenden mondänen Gesellschaft das Vordergründige ihres Denkens 
nachweisen. Sein Bemühen entspringt sicher nicht bloß einem oberflächlichen 
Paktieren mit dem profanen Denken der Frühaufklärung, wie R. Mauzi in seiner 
grundlegenden Studie über die Glücksvorstellungen im Frankreich des 18. Jahr-
hunderts meint14• Es entstand aus der Uberreugung, daß die höfische Zivilisation, 
.die sich vom Frankreich Ludwigs XIV. über ganz Europa verbreitet und die sich 
entwickelnde bürgerliche Lebensanschauung nachhaltig beeinflußt hat, genauso 
mit dem Geist des Christentums zu vereinbaren ist wie andere Formen von Zivili-
sation. Wie ist der Bruch mit dieser Zivilisation zu verhindern, den die sitten-
strengen Frommen predigten? 
Obwohl Baudot de Jully die Gefahren der moralischen Verurteilung spezi-
fischer Errungenschaften der höfischen Zivilisation durch das religiöse Denken 
gesehen hat, vermochte er sich nicht über den Standpunkt zu erheben, den er 
anfocht. Seine Rechtfertigung der weltlichen Freuden geht auf dieselben anthropolo-
gischen Grundlagen zurück wie die Verurteilung der Welt durch die sittenstrengen 
Gläubigen: beide Haltungen sehen die Gottesliebe als eine moralische Tugend an, 
18 Vgl. B. GROETIruYSEN, Origines de ['esprit bourgeois en France. I. L'E.glises et la 
botlrgeoisie, Paris 1927. 
14 L'idAe du bonheur dans La littArature et La pense fran(:aise au XVIlIe si~cle, 
Paris 41969, 402. 
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die aus dem Selbsterhaltungstrieb ableitbar und neben andere Tugenden gestellt 
wird. Wurde bei Thomas von Aquin das Gute von der Kreatur ausgesagt, dann 
war immer die Ordnung des Schöpfers zum Geschöpf, die »Offenbarung des Seins 
als Liebe15 " , mitgedacht, nun aber bedurfte diese Finalität eines eigenen Beweises, 
der zum Handeln hinzukam und, etwa nach Bossuets Spiritualität18, durch die 
Teilnahme am kirchlichen Leben abzugelten war. Wo aber die Sicherung der 
Gott:bewgenhek des HandeIns an äußere übungen der Frömmigkeit gebunden 
werden muß, ist die Realisierung des christlichen Kulturauftrags von zwei Seiten 
her bedroht: durch den Laxismus, der die Religion auf äußerliche Erfüllung von 
kirchlichen Prak!tiken reduziert, die ohne Einfluß auf die tatsächliche Ethik blei-
ben. Dies hat Madame de Maintenon dem Sonnenkönig vorgeworfen: er erfülle 
die religiösen Pflichten gewissenhaft, wolle aber vom Geist des Christentums 
nichts wissen17• Das Gegenteil traf bei Fenelons Zögling, dem Duc de Bourgogne, 
ein, der vor lauter skrupulöser Sicherung der Ausrichtung seines Tuns auf Gott 
den Kontakt zur Welt verlor und bis in die heutige Zeit das Gespenst eines Sou-
veräns beschwören läßt, dessen moralische Qualität zum Ruin des Staates führt. 
Die Dialoge über die Vergnügungen suchen nach einer Möglichkeit, die Ausrich-
tung des Guten auf Gott wieder aus dem Handeln selbst abzuleiten. Wo die 
Sicherung dieser Ausrichtung, so argumentiert der Autor, an äußere übungen der 
Frömmigkeit gebunden werden muß, ist die Legitimation des christlichen Kultur-
auftrags in der WeIt als solchen nur dann noch möglich, wenn das naturhafte 
Glücksverlangen des Menschen mit der Botschaft des Evangeliums in Einklang 
gebracht wird und dadurch die Offenbarung als die Erfüllung des in der Natur 
des Menschen seit jeher AngeIegten verstanden wird. Damit eröffnet das Werk 
die Serie der zahlreichen Versuche, die das von der Frühaufklärung erörterte 
Gliicksverlangen des Menschen auf die Freude der Kinder Gottes zurückführen 
wollten. 
Die Verketzerung weltlicher Freuden hält Baudot de Jully für etwas Un-
realistisches, weil diese selbstverständlich mit einer bestimmten Stellung in der 
WeIt, beispielsweise mit hohem Rang im Staate, verbunden sind. Deshalb glaubt 
er zwischen einer Moral für den Christen in der Welt (I'etat commun, 1,223) und 
einer Moral für "den Stand der Vollkommenheit" (I'etat de perfection, 1,223) 
differenzieren zu können. Er entzieht mit dieser Unterscheidlmg den Stand der 
Vollkommenheit seiner ekklesiologischen Dimension und reduziert dessen soterio-
logische Zielsetzung auf die Heiligung des Subjekts. Deshalb versteht er den Ver-
15 F. ULRlCH, Homo Abyssus. Das Wagnis der Seinsfrage, EinsiedeIn 1961, 447. 
11 Vgl. J. LI! BRUN, La spirituaUte de Bossuet, Paris 1972, 147. 
17 La religion est peu cognue :\ la Cour: on veut I'accomoder :\ 5Oy, et non pas 
s'accomoder :\ elle; on en veut toutes les prariques, mais non pas I'esprit. Le Roy ne 
n:anql~~ra pas :\ une station, "y a une abstinencc; mais iI ne comprendra pas qu'i1 faille 
s .hurrulter, et prendre I'esprit d'une vraie p~nitencc (Brief vom 31. 1. 1696 an den Erz-
b1schof von Paris, in: Briefe, Bd. 5, Paris 1939, 17). 
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,gleich mit dem paradiesischen Menschen, den die theologische Tradition zur 
Charakterisierung dieses Standes benutzt18, rein subjektiv und wirft den" Voll-
kommenen" vor, sie würden etwas Unnatürliches, nämlich eine den Engeln ver-
gleichbare, höhere Form von Existenz anstreben (1,230 f.). Diese Umkehrung der 
traditionellen kirchlichen Ständelehre schafh die Voraussetzung, durch die Beru-
fung auf die Lebensbedingungen des "normalen Menschen" die weltlichen Freuden 
als Erfüllung des naturhaften menschlichen Strebens nach Glück zu deuten und die 
Forderungen der christlichen Moral in Einklang mit den Zielvorstellungen der 
mondänen Welt zu bringen. Die im zweiten Dialog entwickelte christliche Ethik 
lehrt, daß nur das Verhalten in der Welt sittlich gerechtfertigt ist, das den Bedürf-
nissen der menschlichen Natur entspricht. Es besteht eine Harmonie zwischen dem 
wohlvers.tandenen Interesse und der Religion, "die uns das entzogen hat, was uns 
schaden oder verderben könnte1D". Diese Art von Legitimierung der weltlichen 
Freuden ist eine der fatalen Folgerungen gewesen, die die christliche Moral aus der 
übernahme des Kategorialsystems bürgerlicher Ethik ziehen konnte. 
Die Ausrichtung des weltlichen Tuns auf das Gute Js,t in Baudot de Jullys 
Dialogen über die Vergnügungen mit der Einschränkung des Evangeliums auf die 
Funktion eines Regulativs erkauft, das Exzesse beschneiden soll. Unter Vergnügen 
versteht der Autor die mit der Erfüllung des christlichen Kulwrauftrags verbun-
dene Freude; er definiert es als "Befriedigung von Gemüt und Geist, die durch den 
Anblick und den geregelten Genuß der von der Natur hervorgebrachten Annehm-
lichkeiten und der uns von Gott verliehenen anderen Güter entstanden ist!°". Die 
Gottesliebe, die von der christlichen Askese zur Motivierung der Selbstverleug-
nung herangezogen wurde, führt nun den Weltmann zum Genuß der Freuden 
dieser Welt. Die diesen Einklang zwischen den mondänen Gesellschaftsidealen und 
der Botschaft des Evangeliums störenden Vorstellungen der Sittenstrenge und die 
Weigerung der Devoten, sich mit der mondänen Welt einzulassen, muß deshalb 
,als Rückfall in die Barbarei angeprangert werden, die durch die Zivilisierung der 
guten Gesellschaft überwunden worden war (II, 278 ff.). Die Zivilisierung der 
Gesellschaft läßt sich auf dieser Basis wieder in eine Christianisierung der Welt 
überführen; die Diskussion des 17. Jahrhunderts scheint der Vergangenheit an-
zugehören. Warum haben sich die christlichen Moralisten zu Beginn des 18. Jahr-
hunderts vom Vorwurf des 10. der Lettres Provinciales nicht betroffen gefühlt, 
wo Pascal der jesuitischen Moral vorwirft, Liebe und Eigennutz verwechselt und 
18 Vgl. H. U. VON BALTHASAR, Christlicher Stand, Einsiedeln 1m, 75 ff. und 
B. ALBRECHT, Stand und Stände. Eine theologische Untersuchung, Paderbom 1962. 
18 En verite, on ne ~auroit rendre grace a la Religion, qui ne DOUS a retranche 
que ce qui pouvoit DOUS Duire & DOUS perdre (H,54). 
10 Mais si on appelle plaisir, ainsi que je I'entends, une satisfaction du cttur & de 
I'esprit cousee par la val: & par la joüissaDce reglee, de ce que la nature produit 
d'agreable, & des autres biens que Dieu nous donne; je ne crois pas qu'on la puisse 
bUmer (I, 256). 
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das Evangelium auf die Bedürfnisse des Menschen zurückgestutzt zu haben? Offen-
sichtlich sah Baudot de Jully nach der Verurteilung von Fenelons Konzept der 
uneigennützigen Liebe durch Rom (1699) keinen Gegensatz zwischen Eigennutz 
und Gottesliebe mehr. Er handelte wohl in dem Glauben, eine zeitgemäße Dar-
stellung des Christentums müsse sich auf den Boden einer Moral des Eigennutzes 
stellen, um die aktuelle Bedeutung des Evangeliums zu erweisen. 
Die Frage, ob ein Einklang zwischen den Idealen aer mondänen Gesellschaft 
und den sittlichen Forderungen des Evangeliums herzustellen sei, war für die 
christlichen Philosophen zu Beginn des 18. Jahrhunderts deshalb so wesentlich, 
weil sie von der gesellschaftlichen Verfassung der Menschennatur auf die ewige 
Bestimmung des Menschen schließen wollten. Nachdem das Religiöse in die Rand-
bereiche des Daseins abgedrän~ worden war, und die Menschen sich in dieser 
Welt einzurichten begannen, sollte ihnen deutlich gemacht werden, daß sie am 
besten fahren, wenn sie sich nach den Vorstellungen der göttlichen Offenbarung 
in dieser Welt verhalten. Das Rezept für ein solches Vorgehen war von Male-
branche geliefert worden, der das augustinische "inquietum est cor nostrum" in 
die kartesianische Physik übersetzte und dadurch die naturhafte, naturwissen-
schaftlich gedewtete Unruhe des Menschen metaphysisch als Bezug zum unend-
lichen Guten verstehen konnte21• Die Rückführung der Vergnügungen in der welt 
auf die Freude der Kinder Gottes sollte wohl die Abkapselung der Welt gegen das 
Göttliche verhindern. 
Die christlichen Philosophen im Frankreich der Frühaufklärung glaubten die 
Entfremdung zwischen Kirche und Welt dadurch aufhalten zu können, daß sie das 
innerweltliche Glücksstreben des Menschen als Ausdruck einer religiösen Unruhe 
deuteten. Die Dialoge geben keinen Aufschluß darüber, ob der Autor sich hierbei 
als Schüler von Augustinus vorkam. Vom Kirchenvater unterscheidet er sich jeden-
falls durch den für uns fragwürdigen, damals jedoch zukunftsträchtigen Versuch, 
die Regeln zur Erlangung und Bewahrung des Glücks in dieser Welt als unbe-
wußte Darstellung eines Lehens nach dem Evangelium zu deuten. Er betrachtet 
die Freuden des zivilisierten Menschen als Ausdruck des Reichtums der Schöpfung, 
die Gottes Güte dem Menschen bereithält, und hebt damit den Gegensatz von 
Natur und Kultur auf: das Vergnügen ist etwas Natürliches, die zivilisatorische 
Verfeinerung lehrt dem Menschen lediglich, die seiner Geistnatur gemäßen Freu-
den zu genießen. Darum läßt Baudot de Jully Gott folgendes sprechen: "Trinkt 
und eßt; ich habe in alle Gerichte etwas gele~, was eurem Geschmack schmei-
chelt, und in meine Gesetze Regeln, um das übermaß zu meiden"." Die welt-
11 Vg). J. DEPRUN, La philosophie de l'inqu;etude en France au XVIlIe si~cle, 
Paris 1979, 188 f. 
I! B(tvez & mangez: j'ai mis dans tous les mets de quoi flatter vMre goßt, & dans 
mes Loix des regles pour fuIr \'exces. Go(ttez I'un, & evitez \'autre; mais souvenez-voUS 
quand vous joüirez de tant de choses delicieuses, que c'est de moi que vous le tenez 
(II, 73 f. vgl. n, 284). 
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ltichen Freuden sollen in dieser Optik eine Art spürbarer Gottesbeweis sein. Das 
Unbefriedigende aller bloß weltlichen Freuden führt den Menschen nämlich dann 
zu Gott, wenn er einerseits mit dem Autor im Vergnügen die überreiche Güte 
Gottes erfahren und andererseits in der mit weltlichen Freuden verbundenen 
Empfindung des Ungenügens einen Hinweis auf die ewigen Freuden zu erkennen 
vermag. Die Analogie zwischen den bei den Arten von Glück bringt nämlich die 
Gottesliebe ins Spiel: "Wir können, wie mir scheint, in dieser Welt nur durch 
dasselbe glücklich sein, das uns in der andern glücklich machen wird, und das das 
Glück der Seligen ausmacht2s." Der Mensch benötigt zur Befriedigung seines 
GlücksverJangens die Gottesliebe, da ihn nichts in dieser Welt voll befriedigen 
kann außer dem ewigen Gut, das Gott ist (11,293 f.). 
Es hat sicher nichts mit Blindheit für die Fragwürdigkeit gesellschaftlichen 
Zusammenlebens zu tun, wenn Baudot de Jully Pascals scharfsinnige Analyse der 
"divertissements" übergeht. Zwar teilt er nicht dessen ernüchterten Blick auf das 
Elend des Menschen, doch ist er auch nicht so weit vom Gedanken des 139. Frag-
ments (der Brunschvicgschen Zählung) der Pensees entfernt, das die Vergnügun-
gen als verzweifeltes Suchen nach einem Ersatz für das eigentliche, ewige Glück 
deutet. Vielleicht war sogar seine Replik auf die philosophische Diskussion über 
die Glückseligkeit von Pascal inspiriert, denn vom Denkprinzip her sind Analogien 
nicht abzustreiten. P·ascals "divertissements" machen nur einen geringen Teil der 
"plaisirs" aus und werden auf wenigen Seiten (1,91-94) ebenfalls positiv bewer-
tet. Wie erklärt sich diese positive Deutung der "divertissements"? Vermutlich mit 
dem Wandel des Bewußtseins, denn die Argumenta-tion der Dialoge geht von der 
Voraussetzung aus, daß ihr Adressat die weltlichen Freuden als etwas außerhalb 
der Einflußsphäre des christlichen Denkens Liegendes betrachtet und dieses Außer-
halb als Trumpf gegen den von der Kirche verkündeten Glauben ausspielt. Die 
Schwäche dieser Apologetik liegt also weniger im übergehen der von Pascal an-
geklagten Zusammenhänge zwischen irdischer Freude und Gottvergessenheit als 
in der überzeugung, die Gottvergessenheit des modemen Menschen mit Pascals 
Denkschema besiegen zu können, indem die christliche Religion zum Fundament 
einer Lehre über die Glückseligkeit des Menschen in dieser Welt erhoben wird. 
Während frühere Epochen in der Geschichte des Christentums neue Formen des 
Bewußtseins mit einer neuen Art christlichen Lebens und Denkens aufzufangen 
suchten, wird bei Baudot de Jully der Angriff auf die christliche Bthik mit einer 
Konzeption der vernünftigen Religion beantwortet, die uns als Vorspiel zum eng-
lischen Deismus erscheint!·. Wir haben es leicht, aus unserer Erfahrung als 
Spätere das IlIuso!lische des Vorgehens von Baudot de Jully zu kritisieren, doch 
t3 NOtls ne potlVons, ce me semble, etre heureux dans ce monde, que par la chOlJe 
meme qui nous rendra heureux dans l'autre, & par ce qui fait la felicite des Bienheureux 
(II,224). 
U Vgl. B. TOCANNE, L'idee de nature en Franee dans la seeonde moite du XVII' 
si~cle. Contribution ci l'histoire de la pensee classique, Paris 1978, 189. 
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solLten wir uns eher bemühen, .den fatalen Irrtum der christlichen Philosophen ,aus 
deren ei~ner Sicht verstehen zu lernen. 
Die christlichen Philosophen handelten in gutem Glauben, weil sie die Gefah-
ren des von ihnen benutzten philosophischen Instrumentariums noch nicht kennen 
konnten. Der Umschlag ihrer Apologetik des Christentums in ihr Gegenteil war 
damals nicht im selben Maße vorhersehbar wie heute. Dies zeigt das Beispiel von 
Descartes, der vor ihnen in Augustinus Elemente einer christlichen Philosophie zu 
entdecken und einen philosophischen Beweis der Existenz Gottes zu liefern ge-
dachte25, in Wirklichkeit aber den Deismus und Materialismus der Aufklärung 
heraufbeschwor. Daß s~e die Antwort des Christentums auf die von ,den Philo-
sophen gesuchte rein innerweltliche Begründung der menschlichen Glückseligkeit 
nicht aus dem Glauben, sondern aus den Voraussetzungen der profanen Philo-
sophie zu gewinnen suchten, liegt an der Loslösung der theologischen Wissen-
scham: von der Praxis gelebten Glaubens. Die Philosophie wird erst am Ende des 
19. Jahrhunderts in Maurice Blondeis 1: Action. Essai d'une critique de la vie et 
d'une science de Ta pratique (1893)28 zu einer umfassenden Durchdringung und 
Bewältigung der in der französischen Frühaufklärung von den christlichen Philo-
sophen angegangenen Frage kommen. Blondels Verurmeilung durch die damalige 
Theologie ist ein beredtes Zeugnis dafür, daß die theologische Wissenschaft auch 
an der Schwelle zu unserm Jahrhundert dem in den Dialogen aufgegriffenen 
Problem ebenso unvorbereitet gegenüberstand wie zu Beginn der Aufklärung. Die 
orthodoxe Theologie hat das Abgleiten der christlichen Moralistik in den bloß 
humanitären Eudämonismus der Aufklärung mitverschuldet. Sie hat die Auf-
lösung des spezifisch Christlichen in die sich vom Glauben .der Kirche distan-
zierende bürgerliche Lebensanschauung mit zu verantworten. 
Es muß noch im einzelnen untersucht werden, wie die theologische Legiti-
mierung weltlicher Freuden durch die christlichen Philosophen die Religionskritik 
der Aufklärung gefördert und die Voraussetzungen dafür geschaHen hat, daß die 
französischen Romantiker das Christentum als utopisches Element zu einer der 
Quellen literarischer Inspiration machen und dieses literarische Register gegen die 
Kirche wenden konnten. Sicher ist jedoch, daß die Gesellschaftskritik der sitten-
strengen Frommen und die ethische Legitimierung der Lebensform der guten 
Gesellschaft durch die christlichen Philosophen gemeinsam dazu beigetragen 
haben, Gesittung und Moral zu dissoziieren und die Beurteilung des mensch-
lichen Verha!ltens in der Welt nach einer eigenen Kausalität zu legitimieren, die 
unabhängig von religiösen oder sittlichen Instanzen ist. Baudot de Jullvs Auftei-
tung der Moral in eine solche für "vollkommene" und eine für "normale" Chri-
sten zeigt, daß die rtheologische Verteidigung der .damaligen Zivilisation ebenso 
!5 Vgl. H. GOUHIER, Cartesianisme et augJlstinisme au XVIIe siecle, Paris 1978, 176 ff. 
!I Neuauflage Paris 1950. 
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wie deren Verurteilung die Möglichkeit verloren hat, das Handeln in der Welt als 
Ausfüllung einer dem Menschen von Gott zugewiesenen Rolle zu verstehen. Befür-
worter wie Gegner der damaligen Zivilisation begaben sich auf einen verlorenen 
Posten, als sie unfreiwillig den Autonomiestatus alles Handelns in der Welt zur 
Grundlage ihres Nachdenkens über eine nachträgliche sittliche Beurteilung der 
Lebensform der guten Gesellschaft erhoben. 
Es hieße das Rad der Geschichte zurückdrehen, wollte man die Möglichkeit 
einer Deutung des menschlichen Verhaltens außerhalb des religiösen Koordinaten-
systems als illegitim verurteilen. Vielleicht ist das Verstehen der Vorgeschichte 
unseres heutigen Standpunktes gleichwohl nicht ganz unwichtig, wenn wir uns 
bemühen, besser zu begreifen, wo wir eigentlich stehen. 
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TSCHILlNGIROV, Assen: Die Kunst des christlichen Mittelalters in Bulgarien. -
München: C. H. Beck. 1979. 404 S., davon 216 Seiten Tafeln mit 60 mehrfarbigen 
und 330 einfarbigen Abbildungen. Etwa 100 Abbildungen im Text. Leinen 158,- DM. 
Hier werden Werke aus Architektur Malerei, Plastik und Kunsthandwerk aus der Zeit 
vorn ~. bi~ 18. Jahrhundert vor Augen geführt. Dabei wird die ~iille des da~gebote.nen 
Matenals In zwei große Abschnitte gegliedert: Der erste Abschmtt umfaßr dIe Kapitel: Ursp~nge, Erstes .Bulgarenreich (681-1018), Byzantinische Herrschaft (1918-1186), 
ZweItes BulgarenreIch (1186-1396) Osmanische Herrschaft (Ende des 14. bIs Ende des 
18. Jahrhunderts). Nach dem Tafel~eil folgt der große Abschnitt der ~rläut~rungen zu 
den Denkmälern. Abschließend finden sich Erklärung der Fachbegriffe, Llteraturver-
zeichnis, Abkürzungen, Register der behandelten Kunstdenkmäler. - Besonders bemer-
kenswert erscheint im 1. Kapitel der Versuch, "die Ursprünge der christlichen Kunst und 
deren Verhältnis zur Antike im Gebiet des zentralen Balkans - der Kunstlandschaft, 
in der später das Erste und Zweite Bulgarenreich entstanden - zu untersuchen. Die 
Bin?ungen der mittelalterlichen Kunst Bulgariens an die des christlichen <?stens -
Synen und Palästina, das Ursprungsland der christlichen Kunst und SymbolIk - auf 
der einen und an das antike Erbe auf der anderen Seite bilden die wichtigsten Besonder-~eiten, die neben ~em mittelasiatischen Ursprung der protobulgari~en Kunsttradition 
Ih;:en Chara~ter .bIS .. zum Anbruch der Neuzeit prägen. Diese BIndungen .ware.n oft 
starker. als die Emflusse der benachbarten byzantinischen Kunst, so daß dIe rrut der 
VerbreItung der orthodoxen christlichen Lehre verbundene Expansion der Kunst Kon-st~tinopels häufi.g. auf .den Widerstand der stark ausgeprägten frühc~stliche~ und 
3f1:tlken LokaltraditIon stIeß. Die ständige Auseinandersetzung der bulganschen. Kuns~ler 
rrut den Problemen der Rezeption des kulturellen Erbes und der übernahme eIDer hIer-
her ve~flanzte~ Forme~sprache brachte die eigenartige und unv~rken?bar.e Gestalt der 
bulgarischen rruttelalterhchen Kunst hervor, die sich durch ManDIgfalttgk~It an Formen 
und Typen von der Kunst anderer christlich-orthodoxer Länder unterscheIdet" (7). 
E. Sauser, Trier 
SPEICH, Klaus - SCHLÄPFER, Hans R.: Kirchen und Klöster in der Schweiz. - Mün-
chen: C. H. Beck. 1978. 344 S. mit über 450 Abb. in Farbe und zahlreichen Grund-
rissen und übersichtskarten. Leinen 88,- DM. 
Vorli~gendes Werk könnte auch als Kirchengeschichte der Schweiz angesp~ochen we~den, 
wobeI der Ausgangspunkt und der besondere Blickwinkel unter denen dIese GeschIchte g~sehen wird, eben die Kirchenarchitektur ist. Die dami: verbundene Baustilgeschichte wIr~. auf dem . ~tergrund .von ~e1igionsgeschjchte, Gesellschaft und Po!jti~ en.tfaher, 
wofür am ~eglnn Jedes KapItels eID~ die~bezügliche Einleitung steht. Sc:hließlich 1st .das 
Werk zugleich auch sehr betont "em BIldband in dem die Fotograf Je bewußt mcht ~~diglich die Funktion der Illustration versieht' sondern durch ihre visuelle Aussage uberhaup~ erst ~!n~ un"mirtelbare Begegnung mit den Denkmälern. der kirchlichen.'! er-
gangenhelt ermoglicht (7). - Der Inhalt umfaßt die Abschmtte: Zeugen frühen 
ChrIstentums (Bauten der ausgehenden Antike und der Völkerwanderungszeit), Der Gottess~aa~ der Mönche (Klöster im Früh- und Hochmittelalter), Stiftungen weltlicher 
und ge!stlIcher Feudalherren (Stiftskirchen, Pfarrkirchen und Kapellen des Früh- und 
Hochmittelalters), Wahrzeichen für Kirchenmacht und Städtestolz (Kathedralen und 
Münster des Mittelalters), Biblische Armut und Gottesstreitertum (Ordensbauten im 
Spätmittelalter), Die Eidgenossen werden Kirchenherren (Stiftskirchen, Pfarrkirchen und 
Kapellen des Spätmittelalters), Wende zur Neuzeit: Die Reformation in der Schweiz (~akralbauten der Renaissance), Die Geistesbewegung der katholischen Gegenrefonna-
tlon (Ordensbauten, Kirchen und Kapellen des Früh- und Hochbarock), Predigtsaal und 
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Tempel (Neue Raumformen im protestantischen Kirchenbau), Ancien Regime-Herrschaft 
weltlicher und geistlicher Aristokraten (Klosterbauten und katholische Pfarrkirchen des 
Spätbarock und Rokoko), Von der Aufklärung zur Revolution: Umwertung im Zeichen 
der Vernunft (Kirchenarchitektur im Klassizismus), Dialog mit der Geschichte - Kirche 
im jungen Bundesstaat (Kirchenarchitektur des Historismus). - Im Anhang finden sich 
die Grundrisse der verschiedenen Kirchen typen , Fachwörtererklärungen, Literaturhin-
weise, Bildnachweis sowie ein Namens- und Ortsregister. 
E. Sauser, Trier 
LAUBSCHER, Friedrich: Jerusalem - Widerspruch und Verheißung. Geschichte einer 
Stadt. Konstanz: Friedrich Bahn Verlag. 1979. 336 S. Kare. J8,80 DM. 
Angeregt durch einen Tagebucheintrag des Dichters Jochen Klepper " ... Und gewaltiger 
denn je steht mir vor Augen, was das ist: Theologie der Städte ... " hat F. Laubscher 
ein~n "theologischen Roman" der Stadt Jerusalem entworfen. Darin zeichnet er 
das wechselvolle Schicksal der Stadt bis in die Gegenwa..""t hinein packend nach, 
beginnend bei ihrer ersten Erwähnung in den ägyptischen Achnmgstexten der 12. Dyna-
stie (19.118. Jh. v. Chr.). Theologisch will das Werk insofern sein, als die dargestellten 
Geschehnisse als "ein Spiegel aller Geschichte" verstanden und interpretiert werden. 
Sie "weisen über sich selbst hinaus, lassen ewige Gültigkeit ahnen" (Vorwort), reichen 
als Appell bis in unsere Tage hinein. 
Von diesem Vorverständnis her erschließt sich das Anliegen des Werkes. Nach-
erzählte biblische Geschichte, knappe Forschungsberichte und beschreibende Darstellung 
nach Art eines Reiseführers verdichten sich zu einem fesselnd erzählenden, verständ-
lichen Sachbuch. Immer wieder werden die Geschehnisse in ihrem exemplarischen Cha-
rakter transparent gemacht; tiefgründige Reflexionen und Assoziationen durchbrechen -
bisweilen etwas unvermittelt - den Rahmen historischer Darstellung. Der Verfasser 
zögert nicht, seine Absicht auch durch ausgedehnte Passagen anderer Autoren zu ver-
deutlichen. Gelegentlich läßt er sich in lebhafter Erzählung zu fragwürdigen Wendungen 
hinreißen; etwa, wenn es von dem sich am Sinai offenbarenden Gott heißt: "Seine 
Gegenwart und Nähe war mit Starkstrom geladen" (S. 31). 
Bei der Fülle des geschickt verarbeiteten Materials fallen einige sachliche Ungenauig-
keiten kaum ins Gewicht. So wird man beispielsweise die von Miß K. Kenyon ab 1961 
durchgeführten Untersuchungen nicht als "die erste Grabung auf dem äußersten Südost-
hügel Jerusalems" bezeichnen dürfen (S. 28), denn schon am Ende des 19. Jh. begann 
man mit systematischen Ausgrabungen auf dem südlichen Teil des Ophel (BI iss, Dickie, 
Parker, Vincent, Weill, Macalister, Dunean, Crowfoot). - Oder wenn Laubscher aus 
den Handelsbeziehungen des Salomonischen Reiches schließt, "wie günstig Jerusalem für 
den internationalen Verkehr und Handel gelegen war", da sich in ihr "dje Straßen von 
Ost nach West und von Nord nach Süd" kreuzten (S. 69), so ist demgegenüber an die 
verkehrsgeographisch ungünstige Lage des alten Jerusalem zu erinnern: "Die Haupt-
straße auf der Wasserscheide des Gebirges führte weiter westlich vorbei, und keiner der 
kleineren bekannten Verkehrswege beriihrte den Südosthügel unmittelbar" (H. Donner: 
BRL !1977, 158). - Zur Formulierung, daß die Jünger Jesu in Bewunderung aus-
brachen beim Anblick des Tempels, "der vor ihnen lag im Sonnenglanz mit seiner 
goldenen Kuppel" (S. 154) hat wobl dje vergoldete Kuppel des heutigen Felsendomes 
verleitet. - Ob die Ausgrabungen von Massada wirklich "die in einer Höhle verstreuten 
Skelette und Knochen der Menschen zu Tage gefördert (haben), die sich dort, nachdem 
sie schließlich von den Römern eingeschlossen waren, gegenseitig oder selbst um-
brachten" (S. 166), ist höchst fraglich. Jedenfalls bestätigen die von Y. Yadin aufge-
fundenen 28 Skelette keineswegs den von Josephus überlieferten Bericht vom Massen-
selbstmord der 960 letzten Verteidiger (vgl. dazu T. Weiss-Rosmarin in: Proceedings of 
ehe Sixth World Congress of Jewish StucTies I, Jerusalem 1977, 417-427). 
Eine Zeittafel, ein Kartenanhang sowie ein synoptischer Jerusalemer FestkaJender 
runden das auch als Reiselektüre zu empfehlende Werk ab. 
R. Bohlen, Trier 
166 
BOGDANOVIC, Di,mitrije - DJURIC, Vojislav J. - MEDAKOVIC, Dejan: Auf dem Heiligen 
Berg Hilandar. Belgrad: Jugoslovenska Revija 1978. Alleinvertrieb in der Bundes-
republik Deutschland, Österreich und der Schweiz durch Verlag Karl ~obert Lange-
wiesche Nachfolge Hans Köster: Königstein im Taunus. 222 S. Zahlreiche Abb. und 
Karten. 89,90 DM. 
I?as sehr aufwendig und eindrucksvoll gestaltete Werk st~llt ein gelunj?enes Beispiel 
emer wohlabgerundeten Monographie über eines von den vielen Athosk1oste~n da~. -
Nach einem einleitenden Artikel über die Geschichte des Berges Athos Wird dIeses 
Kloster von Hilandar mit folgenden Kapiteln beschrieben: Hilandar im Mittelalter 
(Geschichte, Schreibtätigkeit und Schrifttum, Kunst), Hilanda: unter den Tür~en -
16. und 17. Jahrhundert (Geschichte Schreibtätigkeit und Schrifttum, Kunst), Hllandar 
unter den Türken - 18. und 19. J~rhundert (Geschichte, Das Geistige Lebe~), ~or­
schungsarbeiten in bezug auf Hilandar. - Das Werk erhält seinen Abschluß mit emer 
B!bliographie und einem Register. Die Fülle, vor allem des Anschauungsmaterials, läßt 
dieses Buch auch zu einem hervorragenden Bildband über die Ikonenkunst am Berge 
Athos werden. E. Sauser, Trier 
LURZ, Margrit: Die Verspottung Christi des Mathis Gothard Nithart gen. Grunewald. 
(Reihe: Dissertationen zur Kunstgeschichte 9.) Köln-Wien: Böhlau Verlag. 1979. 
118 S., 10 Abb. 28,- DM. 
Ausgehend von der Tatsache, daß Grunewald "als einziger Maler das Thema verselb-
ständigt und als Tafelbild geschaffen" (6) hat, während "als weitere Einzeldarstellungen 
größere~ Formats... nur die Kopien zur Originaltafel erhalten" (6) sind, hat ~urz 
erfolgreich versucht, das Thema der Verspottung Christi vor allem an der Taf~l Grune-
waids in der Alten Pinakothek in München zu untersuchen. Zu dieser spezIellen Be-
arbeitung hat sie jedoch eine ikonographische Rahmenstudie geschaffen, die die Ik0!1D-
graphie und Ikonologie dieses Bildes überhaupt genau behandelt. - Daher ist diese 
Arbeit von Bedeutung für die Ikonographie und für die Aufhellung der entsprechenden 
Quellen der Frömmigkeitsgeschichte des Mittelalters und der Neuzeit. - So werden 
etwa auf dem Hintergrund der Passionsspieltexte wie der Aussagen der Birgit von 
Schweden in ihren Visionen einzelne Bildelemente dieser Darstellung genauer unter-
sucht. - An der Spitze dieser Elemente steht sicher die Gestalt des "Mildtätigen" (57), 
der das Motiv der "Compassio" in die Verspottung hineinbringen soll. Dieses Motiv 
läß.t sich wiederum zur Zeit Grunewalds als durchaus .. lebendig" (63) nachweisen. Lurz 
melOt nach längeren Auslassungen zu diesem Mitleidsmotiv: "Die Möglichkeit neben 
g,:,ausamer Folter die Stimme des Mitleidens zu Worte kommen zu lassen, ist freilich 
rucht n~u. Nur .im Zusa~menha~g mit der ersten Verspottung wurde sie erstmals 
Von Grunewald m der obigen Welse dargestellt. In späteren VerspottungsdarsteUungen 
wurde dieses Motiv, außer m den direkten Kopien, nur noch auf dem sogenannten 
Makkabäerschrein wiederholt" (76 f.). - Bedeutungsvoll ist weiter die Person des 
Musikanten. Sie kommt in dieses Bild im Hinblick auf eine Stelle in Hiobs Klage, 
K~pitel 21: "Sie - die Gottlosen - jauchzen r,ut Pauken und Harfen und sind fröhlich 
mit FI?ten." H~ob gilt nämlich in mittelalterlich-typologischer Auslegung in seinem 
unverdienten Leiden als Vorbild Christi (72). - Für die ikonographische Forschung von 
Bedeutung erscheint die von Lurz eingeführte Unterscheidung zwischen "erster" und 
.. zweiter" Verspottung (11 f.). Die Verspottung Christi von Grünewald gehört zum 
"ersten" Typ, von dem die Verfasserin sagt, daß er "selten dargestellt worden ist" 
(12). - Zur Geschichte dieses Bildes, die offenbar auf einer Darstellung des goldenen 
Evangeliars Heinrich III. beginnt (94), kann Lutz einzelne interessante Details bei-
bringen, so z. B., daß sich im ausgehenden 14. Jahrhundert im französischen Kunstkreis 
mehrere Verspottungsbilder finden (94), daß im 15. und "auch noch zu Anfang des 
16. Jahrhunderts" im deutschen Raum sich diese Darstellung findet, während im 
17. Jahrhundert "nur noch Verspottungsgruppeo der Kleinplasrik" (95) fesrzustellen 
sind. Au!schlußreich die Schlußbemerkung: .. In den folgenden Jahrhunderten sind außer 
den kopierten Werken der Gcünewaldtafe1 keine Verspottungsdarstellungen mehr ent-
standen. Verspottungsdarstellungen in der modemen Kunst lassen sich thematisch nicht 
mehr eindeutig erkennen" (96). E. Sauser, Trier 
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SCHOLLMEYER, Chrysologus (Hrsg.): Hymnen der Ostkirche - Dreifaltigkeits-, Marien-
und Totenhymnen. Münster: Verlag Regensburg. 2. Auflage. 1960. Unveränderter 
Nachdmck. 1979. 271 S., vierfarbiger Schutzumschlag, Ln. 32,- DM. 
Kilian Kirchhoffs Lebenswerk, die übersetzung und Kommentierung der Hymnen der 
Ostkirche, liegt nun in einer neuerlichen Auflage vor. Dies ist wohl auch ein Beweis 
für die bis heute geltende Unersetzlichkeir dieses Werkes, das Fachleute wie Laien in 
den Reichtum östlich-hymnischen Betens einführt. Beachtenswen ist auch ein Auszug 
aus der einstigen Einführung von K. Kirchhoff, in dem eine theologische Deutung 
dieser Hymnen versucht wird. Diese Deutung ist zugleich auch eine kurze, aber sehr 
intensive Einführung in das Denken des Ostens zum Thema: Trinität, Maria, Tote. 
Aufschlußreich ist unter anderem dabei, daß die Ostchristen an jedem Samstag der 
Toten gedenken und damit auch Maria mit den Toten in Verbindung bringen, wie es 
z. B. in der Bitte des Theophanes zum Ausdruck kommt: "Du hast Gott, Gottes 
uranfängliches Wort empfangen. So flehe denn in deiner mütterlichen Zuversicht mit 
ausgebreiteten Armen, deine Knechte don wohnen zu lassen, wo der unauflösliche 
Reigen der Jauchzenden ist •.. " (263). 
E. Sauser, Trier 
WAGNER, Harald: Die eine Kirche und die vielen Kirchen. Ekklesiologie und Symbolik 
beim jungen Möhler. Beiträge zur ökumenischen Theologie, hrsg. von H. Fries, 
Band 16. Paderborn: Verlag Ferdinand Schöningh. 1977. 333 S. Br. 68,- DM. 
Diese Münchener Habilitationsschrift zeigt, daß auch nach den Arbeiten von Josef 
Rupen Geiselmann, Paul-Werner Scheele, Eduard Stakemeier, Hans Geisser (prot.), Rob 
J. F. Cornelissen und anderen das Interesse an Johann Adam Möhler (1796-1838) 
anhält. W. beschäftigt sich mit dem jungen Möhler (bis 1828). Er stützt sich vornehm-
lich auf die Schrift: Die Einheit in der Kirche oder das Prinzip des Katholizismus, dar-
gestellt im Geist der Kirchenväter der ersten drei Jahrhunderte (1825), auf das Werk 
über Athanasius (1827), auf eine Abhandlung über Anselm von Canterbury (1827/28) 
und auf Besprechungen (1823-1828). Er gliedert sein Buch in vier Teile. 1m ersten Teil 
untersucht er, was M. unter Kirche (= Leben aus dem einen Geist) und Einheit der 
Kirche versteht. Dabei macht er deutlich, daß für die Ekklesiologie des jungen Möhler 
die Romantik (Novalis, Fr. Schlegel), Schelling und Schleiermacher ein weit größeres 
Gewicht haben, als bisher angenommen wurde (vgl. 148 und 327/28). Im zweiten Teil 
erkundet W. die Gedanken M.'s über die Vielheit in der Kirche, über die Häresie 
und über die Protestanten. Im dritten Teil stellt er den jungen M. als Symboliker 
vor, und zwar im romantisch-ästhetischen und im konfessionellen Sinne. "Der junge 
Tübinger ist SymboIiker, wenn man vom Symbol begriff der Jahrhundertwende ausgeht. 
Er wird zu dieser Zeit Symboliker, reift heran zum Symboliker, insofern man darunter 
die vergleichende Beschäftigung mit den konfessionellen Lehrgegensätzen versteht" (252; 
vgl. auch 328). 1m vierten Teil behandelt er die Bedeurung der überlegungen M.'s für 
die Probleme gegenwäniger Ekklesiologie und Okumenik und bespricht die Themen: 
Die vorgegebene Einheit der Kirche; Einheit in Vielfalt und Tendenzen zur Spaltung; 
Einheit der Kirche und Einheit der Menschheit; Einheit der Kirche und Konfessionen; 
Zielvorstellungen christlicher Einheit. Eine Zusammenfassung der Ergebnisse und ein 
Personenregister beschließen die Untersuchung. 
W. hat manches Bekannte oder wenjgstens Vermutete breit bestätigt und manches 
neu erarbeitet. Wichtig ist. u. a., daß M. zwischen idealer (und eschatologischer) Gestalt 
der Kirche und ihrer realen, konkreten, geschichtlichen Gegebenheit unterscheidet. 
W. führte erneut den Reichtum und die Fruchtbarkeit der Theologie M.'s vor Augen. 
Er lieferte einen beachtlichen Beitrag zur katholischen Möhlerforschung und zugleich 
zur ErheBung und Klärung aktueller Fragestellungen in dem Problemkreis: Die eine 
Kirche und die vielen Kirchen. 
H. SchützeicheI, Trier 
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EINGESANDTE SCHRIFTEN 
Besprechung bleibt vorbehalten. Für unverlangt eingesandte Schriften kann die Schrift-
leitung keine Verpflichtung zur Rezension übernehmen. 
ANZENBACHER, Arno: Einführung in die Philosophie. Freiburg: Herder Verlag 1981. 
344 Seiten. Pp. 29,- DM. 
BALZ, Horst / SCHNEIDER, Gerhard (Hrsg.): Exegetisches Wörterbuch zum Neuen Testa-
ment Band 2, Lfg. 5-6 (Spalte 513-768). Stuttgart: Kohlhammer Verlag 1981. 
Kart. 44,- DM. 
BERNER, Ulrich: Origenes. Erträge der Forschung Band 147. Darmstadt: Wissenschahliche 
Buchgesellschah 1981. 128 Seiten. Kart. 26,50 DM. 
BOCKMOHL, Klaus: Leiblichkeit und Gesellschah. Studien zur Religionskritik und Anthro-
pologie im Frühwerk von Ludwig Feuerbach und Karl Marx. Gießen und Basel: 
Brunnen Verlag 1980. 296 Seiten. Pb. 32,- DM. 
BOEKHOLT, Peter: Das Geheimnis der Eucharistie in der kirchlichen Rechtsordnung. Grund-
riß der partikularen Gesetzgebung für die Bistümer in der Bundesrepubl!k Deutsch-
land. Biblioteca di scienze religiose 36. Rom: Libreria Ateneo Saleslano. 1981. 
192 Seiten. 15.500 L. 
CHRISTLICHER GLAUBE in moderner Gesellschaft Teilband 1. SCHERER, Robert: Wirklich-
keit - Erfahrung - Sprache, LEVlNAS, Emmanuel: Dialog, BOUlLLARD, Henr.i: !rans-
zendenz und Gott des Glaubens. Enzyklopädische Bibliothek in 30 TeJlbanden. 
Freiburg: Herder Verlag 1981. 136 Seiten. 22,80 DM. 
CHRISTLICHER GLAUBE in moderner Gesellschah Teilband 11. FETSCHER, Iring: Ordnung 
und Freiheit, SC~AN, Gesine: Partizipation, HEGNER, Friedhart: Planung - V~rwal­
tung - Selbstbesnmmung. Enzyklopädische Bibliothek in 30 Teilbänden. Freiburg: 
Herder Verlag 1981. 136 Seiten. 22,80 DM. 
CHRISTLICHER GLAUBE in moderner GeselJschah Teilband 12. OTTE, Gerhard: Recht und 
Moral, BöcKLE, Fra11z: Werte und Normbegrundung, CONDRAU, Gion. /. BÄCKL~, 
Franz:. S:huld und .Sünde, MIETH, Dietmar: Gewissen. Enzyklopädische Bibliothek ID 
30 TeJlbanden. Freiburg: Herder Verlag 1981. 192 Seiten. 32,50 DM. 
DALY, Robert ].: Christi an Sacrifice. The judaeo - Christian Background before ori~en. 
The Cathofic University of America Studies in Christian Antiquity No. 18. Washmg-
ton: The Catholic University of America Press 1978. 587 Seiten. Ca. 50,- DM. 
DER ~LAUBE ~EBT . . 50.Jahre Bistum Berlin 1930-1980. Hrsg. vom Bischöflichen Ordi-
nartat Berlm. LeIpZIg: St.-Benno-Verlag 1980. 166 Seiten. Geb. DDR 11,45 DM. 
EICHlNgER, Franz (Hrsg.): Konkreter Glaube. Glaubensbewährung im heutigen welt-
horizont. Freiburg: Herder Verlag 1980. 132 Seiten. Pp. 17,80 DM. 
FREI!AS FERREIRA, jose de: Concei~ao Virginal de jesus. Analise crftica da pesquisa 
hberal protestante, desde a "Declara~ao de Eisenach" ate hoje, sobre 0 testemunho 
de Mt 1, 18-25 e Lc 1,26-38. Analecta Gregoriana Band 217. Roma: Universita 
Gregoriana Editrice 1980. 536 Seiten. Kart. 
HELFT DEN MENSCHEN GLAUBEN Band 3: Glaubenszeugnis in der Familie. Hrsg. von der 
Katholischen Glaubensinformation Frankfurt. Frankfurt am Main: Verlag Josef 
Knecht 1981. 96 Seiten. Br. 16,80 DM. 
HrLDEBRAND, Dietrich von: Ober die Dankbarkeit. Nachgelassene Schrift. St. Ottilien: 
EOS Verlag 1980. 50 Seiten. Kart. 
HrLDEBRAND, Dietrich von: Ober den Tod. Nachgelassene Schrih. St. Ottilien: EOS 
Verlag 1980. 123 Seiten. Kart. 
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KAHLEFELO, Heinrich: Die Gestalt Jesu in den synoptischen Evangelien. Frankfurt am 
Main: Verlag Josef Knecht 1981. 264 Seiten. Efalin 34,- DM. 
KELLER, Albert SJ (Hrsg.): Was sollen wir tun? Die Gebote Gottes - Ein Sonntags--
Forum. Frankfurt am Main: Verlag Josef Knecht 1981. 288 Seiten. Pp. 29,80 DM. 
KRINETZKI, Günter: Bibelhebräisch. Eine Einführung in seine grammatischen Charak-
teristika und seine theologisch relevanten Begriffe. Reihe: Katholische Theologie 
Band 2. Schriften der Universität Passau. Passau: Passavia Universitätsverlag 1981. 
209 Seiten. 
LASST EUCH NICHT J!.NTMUTlGEN. Die Reden des Papstes. Predigten und Ansprachen von 
Papst Johllones Paul 11. bei seinem Pastoralbesuch in Deutschland (15.-19. Novem-
ber 1980) sowie Begrüßungsworte und Reden, die an den Heiligen Vater gerichtet 
wurden. Mit einer theologischen Einführung von Prof. Dr. Alfred Läpple und einer 
Analyse von Dr. Hajo Goertz. Aschaffenburg: Pattloch Verlag 1980. 336 Seiten. Ganz-
leinen. 28,- DM. 
LUlSLlMPE, Pia: Spiritus vivificans. Grundzüge einer Theologie des Heiligen Geistes nach 
Basilius von Caesarea. Münsterische Beiträge zur Theologie Heft 48. Münster: 
Ascht!ndorff Verlag 1981. 204 Seiten. Kart. 58,- DM. 
MARY HUNT - ROSINO GIBELLINI (edd.): La sfida deI femminismo aHa teologia. 
Giornale di Teologia diretto da Rosino Gibellini Band 128 Brescia: Editrice 
Queriniana 1980. 208 Seiten. Kart. 
MÜLLER) Paul-Gerhard und STENGER, Werner (Hrsg.): Kontinuität und Einheit. Fest-
schritt für Franz Mußner zum 65. Geburtstag. Freiburg: Herder Verlag 1981. 
536 Seiten. Geb. R8,- DM. 
ORTKEMPER, Franz-Josef: Leben aus dem Glauben. Christliche Grundhaltungen nach 
Römer 12-13. Neutestamentliche Abhandlungen. Neue Folge, Band 14. Begründet 
von Augustinus Bludau, fortgeführt von Max Meinertz, herausgegeben von Joachlm 
Gnilka. Münster: Verlag Aschendorff 1980. 264 Seiten. Ln. 90,- DM. 
PADOVESE, Luigi: La Cristologia di Aurelio Clemente Prudenzio. Analecta Gregoriana 
Band 219. Roma: Universita Gregoriana Editrice 1980. 238 Seiten. Kart. 
SCHARFENBERG, Joachim (Hrsg.): Glaube und Gruppe. Probleme der Gruppendynamik 
in einem religiösen Kontext. Sehen - Verstehen - Helfen. Pastoralanthropologische 
Reihe Band 5. Freiburg: Herder Verlag 1980. 148 Seiten. Kart. 
SCHMAUS, Michael: Der Glaube der Kirche. Band 4: Gott der Retter durch Jesus Chri-
stus. Teilband 1: Hinführung zum Christusverständnis und das Heilstun Jesu Christi. 
St. Ottilien: EOS Verlag 1980. 360 Seiten. 
SCHMAUS, Michael: Der Glaube der Kirche. Band 4: GOtt der Retter durch Jesus Christus. 
Teilband 2: Das Sein Jesu Christi. St. Ottilien: EOS Verlag 1980. 268 Seiten. 
SCHWAIGER, Thomas: Das vergebende Gespräch. Grundlagen und Praxis des Beicht-
gesprächs. München: Don Bosco Verlag 1981. 80 Seiten. Kart. 9,80 DM. 
SEEBASS, Horst: David, Sau I und das Wesen des biblischen Glaubens. Neukirchen: 
Neukirchencr Verlag 1980. 143 Seiten. Kart. 
SEVERUS Emmanuel von OSB: Gemeinde für die Kirche. Gesammelte Aufsätze zur Gest~ltung und zum Werk Benedikts von Nursia. Beiträge zur Geschichte des Alten 
Mönchtums und des Benediktinerordens. Band 4. Münster: Verlag Aschendorff 1981. 
200 Seiten. Kart. 58,- DM. 
STADELMANN, Helge: Das Okkulte. Sein Wesen und seine Erscheinungsfonnen nach der 
Heiligen Schrift. Theologie und Dienst Heft 25. Gießen und Basel: Brunnen Verlag 
1981. 64 Seiten. Kart. 7,80 DM. 
ZULEHNER, Paul Michael : Kirche - Anwalt des Menschen. Wer keinen Mut zum Träu-
men hat, bat keine Kraft zum Kämpfen. Freiburg: Herder Verlag 1980. 176 Seiten. 
Kart. 
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Beiträge zur 
ökumenischen Theologie 
Herausgegeben von Heinrich Fries 
"Die Bände dieser 
Reihe zeigen die Um-
orientierung der kon-
fessionskundlichen 
ökumenischen For-
SChung. Die Zeit der 
alten Apologetik und 
Kontroverstheofogie 
soll durch diese Ar-
beiten überwunden 
werden. Man strebt 
das Gespräch an, das 
• Band 20 Papsttum und Ökumene 
Ansätze eines Neuverständ-
nisses für einen Papstprimat 
in der protestantischen 
Theologie des 20. Jahr-
hunderts. 
Von Michael Hardt 
1981. ca. 208 Seiten, kart. 
ca. DM 26,-. 
ISBN 3-506-70770-1 
profunde Kenntnisse Jahrhundertelang galt das Papstamt als der Inbegriff des 
über Position und Auf- "Unevangelischen". Die Erneuerung der römisch-katho-
lischen Kirche durch das 11. Vatikanische Konzil und 
fassung des Partners der ökumenische Dialog über die Papstfrage berechtigen 
Voraussetzt. So steht zu der Hoffnung, daß die protestantischen Kirchen 
ökumenische Forschung künftig einen Pastoralprimat des Papstes anerken~en 
un . fb . könnten, zumal in ihm das Wissen um den Wert eines 
. mitte ar Im universalen Einheitsdienstes wächst. Zahlreiche prote-
DIenste des zwischen- stantische Theologen sehen im Papstamt keinen aus-
kirchlichen Gesprächs." reichenden Grund mehr für die Beibehaltung der Kirchen-
(Ök ' trennung, sofern das Papstamt sich in der Zukunft. 
umenlsche Rundschau) "unter dem Evangelium" erneuert. Ja, innerhalb einer 
Gemeinschaft wiederversöhnter Kirchen könnte der 
Papst als erster Diener des Evangeliums einen Petrus- co 
L,;d:;;,i.:.;en..:..:st:.:....:.a::,:uc::,h.:,.f:..:ü:.:.r ;::d.:.:ie:...lp~r;::o~t e:!st~a:.:.:n:.::.:t i:.::sc::.h:..:e~n.:..K.:.:i:..;:rc:.:.:h:.:.e:..:..n .::,a.:.;us:;,.;:ü,;:,b,;;.,en....;.._-'" c;; 
Band 18 
Frömmigkeit 
und Wissenschaft 
Ernst Troeltsch und sein 
theologisches Programm. 
Von Karl-Ernst Apfelbacher 
1978. 285 Seiten, kart. 
DM 44,-. 
ISBN 3-506-70768-X 
Band 19 
Döllinger als Theologe 
der Ökumene 
Von Peter Neuner 
1979.265 Seiten, kart. 
DM 42,-. 
ISBN 3-506-70769-8 
S~l!ijningh 
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Theologie • Religion 1981 
Ein neuartiges Arbeitsmittel für 
Exegese und Bibelarbeit 
Synoptisches Arbeitsbuch 
zu den Evangelien 
Band 6: Synopse nach Johannes 
Bearbeitet und konkordant übersetzt von Rudolf Pesch. 
88 5., br. ca. 18,80 DM (April) 
Synoptisches Arbeitsbuch zu den Evangelien Band 1 bis 4 
Die vollständigen Synopsen nach Markus, nach Mattäus, nach 
Lukas, mit den Parallelen aus dem Johannes-Evangelium und 
den nicht-kanonischen Vergleichstexten sowie einer Auswahl-
konkordanz. - Bearbeitet und konkordant übersetzt von 
Rudolf Pesch in Zusammenarbeit mit Ulrich Wilckens und 
Reinhard Kratz. Total 330 S., 4 Einzelbände im Schuber, 
Gesamtpreis 58, - DM. »Rudolf Pesch ist mit diesem synopti-
schen Arbeitsbuch ein gutes, in seiner Anlage und Ausstattung 
originell aufgebautes Arbeitsmittel gelungen.« (Die Zeit im 
Buch) 
Ein spannendes Sachbuch Ober die Anfänge 
der Kirche 
Hermann-Josef Venetz 
So fing es 
mit der Kirche an 
Ein Blick In das Neue Testament. - 284 S., br. 22,80 DM 
Dieses spannend geschriebene Buch handelt von den Anfängen 
der Kirche, wie sie Im Neuen Testament geschildert werden. Im 
Zentrum steht die Frage nach Kirche und Amt. Dabei bekommt 
der Leser ein lebendiges Bild über die Entstehung des Neuen 
Testaments und über die historischen und gesellschaftlichen 
Verhältnisse, aus denen diese Schriften entstanden sind. - Zur 
Information und Weiterbildung, besonders tür Nicht-Theolo-
gen, ein Arbeitsbuch für kirchliche Gruppen zu Fragen der Bibel, 
der kirchlichen Strukturen und Ämter. 
Die 4 Blinde können auch 
einzeln bezogen werden: 
Band 1: Markus-Synopse 
88 5., br. 16,80 DM 
Band 2: Mattäus-Synopse 
1125., br. 18,80 DM 
Band 3: Lukas-Synopse 
102 5., br. 18,80 DM 
Band 4: Auswahlkonkordanz 
285., br. 11,80 DM 
IBenziger / GOterslöher 
Verlagshaus Gerd Mohn) 
Neue 
Teilbände Neun Tellbände bereits erschienen 
.. Oles" Werk Ist das heraus-
ragende Ereignis In der theologi-
schen BuchproduktIon der letz-
ten Jahre." (Seerl. Rundfunk) 
"Die Empfehlung einer solchen 
Enzyklopädie zielt auf Jene ab, die 
In Schule, Gemeinde, Erwachse-
nenbildung und gesellschaftlichem 
Engagement besonders von der 
modemen Gesellschaft In Ihrem 
cMstllchen Glauben (heraus-) 
einer einzigartigen 
enzyklopädischen Bibliothek 
gefordert sind. Für diese bietet die 
Reihe eine solide und vortrefflJche 
Grundlage." (Publlkforum) 
"Hier wird nicht Wissen In atomi-
sierter Form zusammengetragen, 
sondern nach Zusammenhän-
gen gefragt. Ein spannendes Pro-
gramm, das sehr schnell konkret 
wird, wenn man auf einzelne Fra-
gen stößt." 
(Schweizer BuchsplegeQ 
"Für den Mut des Verlages und der 
Autoren, OrIentierungshilfe In der 
Verbindung modemen Weltver-
sländnlsses und heutiger Glau-
benserfahrung zu geben, soille 
man dankbar sein." (Südwestfu(lk) 
~herder 
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Pietismus und Neuzeit 
Ein Jahrbuch zur Geschichte des neueren Protestantismus. Hrsg. 
von Martin Brecht, Friedrich ·de Boor, Klaus Deppermann, 
Hartmut Lehmann, Andreas Lindt und Johannes Wallmann. 
Band 5: Schwerpunkt: Die evangelischen Kirchen und 
die Revolution von 1848. 
1980. 316 Seiten, kart. 48,- DM. 
Aus dem Inhalt: H. D. Loock: Die kirchenltCSChichtliche Bedeu-
tung des Jahres 1848. Versuch einer AufkTärung I G. ~aro!1: 
Revolution und Biographie. Zum Problem der Generation 111 
der evangelischen Theologie 1848 I G. Schäfer: Die evangelische 
Kirche in Württemberg und die Revolution 1848/1849 I 
H. Rückleben: Theologischer Rationalismus und kirchlieher 
Protest in Baden 1843-49 J W. Göbell: Kirche und Geistlich-
keit zwischen Revolution und Legi.timität in der schleswig-
holsteinischen Erhebung 1848/1849 J B. Köster: Die erste Bibel-
ausgabe des Halleschen Pietismus. Eine Untersuchung zur Vor-
und Frühgeschichte der Cansteinschen Bibelanstalt - E. Sehe-
ring: Mystik als Erkenntnis. Motive und Aspekte der mysti-
schen Theologie Fenelons / R. Piepmeier: Theologie des Lebens 
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Der Stachel im Fleisch 
Paulus in der frühchristlichen 
Literatur bis Irenäus 
Von Ernst Dassmann 
llin erstes, sehr anerkennendes Urteil: 
.. Es handelt sim hier nimt aJlein um die kir-
chengesmimtlime Frage, wie Paulus im zweiten 
Jahrhundert rezipiert worden ist, sondern Rum bnd nom mehr um das die moderne Exegese 
Arennend interessierende Problem, wie der 
postel im Gesamtzusammenbang des Neuen 
Testamentes stebt ..• Allein smon der Ver-
such, dieses ungeheuer komplexe Geschehen 
nuf 320 Seiten übersichtlich und verständlim 
~ur Darstellung zu bringen, verdient gebühren-
d e Anerkennung. Schließlich sind nicht nur Stu-
enten und an der Theologie interessierte Le-
ser, !londern selbst Fachleute für einen salmen 
überblick dankbar ... Dank seiner bewun-
dernswerten Literaturkenntnis, seinem siche-
ren Urteil. seiner Zurückhaltung gegenüber zu 
gewagten Hypothesen und seinem Darstel-
lungsvermögen ist es dem Verfasser tatsächlich 
auch gelungen, die wichtigsten Stationen der 
Paulustradierung sowie des Ringens um Ein-
fluß und Autorität des Apostels sichtbar wer-
den zu lassen . Gleichzeitig hat er es verstan-
den, in diesem Zusammenhang klärende und 
nützliche Hinweise auf andere brennende Pro-
bleme der duistlichen Frühzeit zu geben. So 
zum Thema der Auferstehung Christi und der 
Toten, zur Bußfrage, zur Einstellung der Chri-
sten gegenüber der Welt, zur Bedeutung von 
Petrus und Paulus für die Kirche von Rom usw. 
Im übrigen kann diese Untersuchung über die 
Paulusrezeption geradezu als Einleitung in di e 
frühchristliche Literatur der ersten bei den Jahr-
hunderte angesehen werden.· Aus einer Rezen-
lion der .Römischen Quartalsschrift für christ-
liche Altertumskunde und Kirchengeschichte" 
Ernst OaumaDJI. geboren 1931, Priester deI' 
Diözese Münster, seit 1969 Professor für 
Alte Kirchengesmimte an der Universität 
Bann, Direktor des F. J. Dölger-Instituts 
zur Erforsmung der Spätantike. 
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HERlBERT SCHÜTZEICHEL 
Freiheit und Glaube 
Prälat Prof. Dr. Wilhelm Banz, Trier, zur Vollendung des 80. Lebensjahres 
Die Freiheit gehört zu den Grundbedingungen der menschlichen Existenz. Sie bildet 
deshalb ein zentrales Thema der Philosophie l . Sie wurde in besonderer Weise ein 
Grundwort und ein Leitbegriff der Neuzeit. Die Neuzeit erlebt sich vorwiegend als Zeit 
der Freiheit und der Befreiung, wobei die Freiheit nicht selten als Beliebigkeit und als 
Bindungslosigkeit aufgefaßt wird. Die neuzeitliche Hochschätzung der Freiheit bewirkt 
in zunehmendem Maße, daß die Theologie die christliche Botschaft als Freiheit und 
Befreiung auslegt. Die modeme Theologie wird immer mehr eine Theologie der 
Freiheit2• Dabei spielen auch ökumenische Gründe eine Rolle. 
In den folgenden Überlegungen wird die Freiheit zum christlichen Glauben in 
Beziehung gesetzt und eine vierfache Freiheit unterschieden: die Freiheit von dem 
Glauben, die Freiheit für den Glauben, die Freiheit in dem Glauben und die Freiheit aus 
dem Glauben. 
1. Die Freiheit von dem Glauben 
Gemeint ist die Position des Unglaubens. Jugendliche können sich, z. T. entwick-
lungsbedingt, nach der Freiheit vom Glauben und allem, was er einschließt. sehnen. Sie 
empfinden manchmal den Glauben als Zwang und das Nicht-Glauben als Freiheit. Auch 
Erwachsene können, da die Folgen der Erbsünde nach der Taufe stets wirksam bleiben, 
den Glauben als behindernde Last erfahren. Manche wollen frei sein von der Kirche, 
andere auch von Christus. In unserem Zusammenhang ist jedoch in erster Linie an den 
Atheismus der Freiheit zu denken, wie er z. B. von Karl Marx und vor allem von 
Jean-Paul Sartre vertreten wurde. Die Freihei. vom Glauben bedeutet die Freiheit von 
Gott, die Leugnung Gottes um der menschlichen Freiheit willen. Folgt man dem 
I Vgl. W. WARNACH / R. SPAH1ANN, Freiheit. In ; HistOrISches Wörterbuch der Philo-
sophie [I, Darmstadt 1972, 1064-1098. 
2 Vgl. z. B. K. RAHNER, Gnade als FreIheit. Kleine theolOgische Beiträge (Herder-Bücherei 
322). Freiburg 1968; G. GRESHAKE, Geschenkte FreiheIt. Einführung in die Gnadenlehre 
(theologisches Seminar), Freiburg 1977; B. HARING, Frei in Christus. Moraltheologie für die Praxis 
des christlichen Lebens. 1. Freiburg 1979; 11. Frclburg 1980. Zur vielgestaltigen Befreiungstheolo-
gie vgl. u. a. G. GUTIERREZ, Theologie der Refreiung. München / Mainz 31978; N. GREINACHER, 
Die Kirche der Armen. Zur TheologIe det Befreiung. Münch~n 1980; H. SCHUTlEICHEL, 
Glaubenshilfen au Südamerika, TThZ 89 (1980) 144 Anm . 14 (Literatur! ). 
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französischen Existentialisten, dann gilt3 : Der eigentliche Zwang aller Zwänge für den 
Menschen ist Gott. Der Mensch kann noch so viele hemmende Bindungen abstreifen; das 
Entscheidende geschieht erst, wenn er sich der Fessel Gottes entledigt. Die Nichtexistenz 
Gottes ist die Bindung menschlicher Freiheit4 • Denn gäbe es Gott, wäre durch ihn der 
Raum des menschlichen Daseins vorgezeichnet, und der Gehorsam wäre die unaus-
weichliche Grundverfassung des Menschen. Nur wenn es Gott nicht gibt, ist nichts 
vorgegeben. Dann existiert keine Schöpfungsidee des Menschen, kein Wesen des 
Menschens, das ihm vorzeichnet, wer oder was er ist und sein soll. Nur wenn es Gott 
nicht gibt, ist der Mensch wirklich frei: "Der Mensch ist nichts anderes, als wozu er sich 
macht6 ." 
Nach dieser Konzeption muß jedes Geschaffensein und damit jedes Verdanktsein des 
Menschen als entwürdigende Unfreiheit betrachtet werden. Die Geschöpflichkeit des 
Menschen wird nicht anerkannt. Aber "es kann nicht gutgehen, wenn der Mensch eine 
Freiheit für sich in Anspruch nehmen will, die seiner eigenen Wahrheit von Grund auf 
widerspricht, und wenn er das Programm seines ganzen Tuns auf dieser Bestreitung der 
Wahrheit aufbaue". Das Wissen um das Geschaffensein bildet eine unerläßliche 
Voraussetzung für das rechte Verständnis dessen, was sich ereignet, wenn ein Mensch 
an Gott glaubt: Der Gläubige vollzieht seine geschöpfliche und endliche Existenz, die 
sich völlig ' dem unendlichen Schöpfer verdankt8 • Auf diese Weise verwirklicht er sein 
Selbst und sein Wesen. Er bindet sich im Glauben nicht an eine ihm innerlich fremde 
Autorität, sondern an die auf Grund der Geschöpflichkeit innerlich verwandte 
Autorität. Die Sünde kann allerdings Gott und Mensch entzweien, so daß Gott dem 
Menschen innerlich fremd und folglich freiheitsbedrohend vorkommt. 
Die Freiheit vom Glauben, die sich letztlich als Freiheit von Gott zeigt, stellt heute ein 
weitverbreitetes Phänomen dar. Der Unglaube kann jedoch unter Umständen mit einem 
ihm selbst und anderen verborgenen Glauben verbunden sein'. 
1 Zu Same vgl. auch J. PIEPER, Über die Schwierigkeit heute zu glauben, München 1974, 
186; 304-321; J. RATZINGER, Das Abenteuer des Menschseins, Rheinischer Merkur Nr. 13 
(1. April 1977) 30; M. SCHMAUS, Der Glaube der Kirche 112, St. Ottilien 1979, 84/85; HÄRING 
(s. Anm. 2 ) 1I, 332/333. 
'Sartre schreibt: "Gibt es einen Gon, dann muß ich mich damit zufriedengeben, selbst ein 
Objekt und nicht ein autonomes freies Wesen zu sein. Dann existiere ich, meinem eigenen Selbst 
entfremdet und durch eine Art Computer geleitet" (Das Sein und das Nichts, Hamburg 1962, 
383). 
, Nach Same (vgJ. Drei Essays (Ullstein-Bücher 304), Frankfurt/Berlin 1964, 11) gibt es 
keine menschliche Natur, da es keinen Gott gibt, um sie zu entwerfen. 
6 SARTRE, Drei Essays (s. Anm. 5) 11. 
7 RATZINGER (s. Anm. 3). 
8 Vgl. dazu auch OS 3008; NR 31. 
• Zu der Möglichkeit eines verborgenen oder anonymen christlichen Glaubens vgl. 
Y. CONGAR, Außer der Kirche kein Heil. Wahrheit und Dimensionen des Heils, Essen 1961, 
138-155; E. KUNGER (Hrsg. ), Christentum innerhalb und außerhalb der Kirche (QD 73). 
Freiburg ]976;]. RATZINGER, Das neue Volk Gottes, Düsseldorf 31977,339-361. 
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Eschatologisch gesehen wird es einmal eine echte Freiheit vom Glauben geben, wenn 
nämlich der Glaube übergeht in das Schauen (vgl. 2 Kor 5, 7). 
2. Die Freiheit für den Glauben 
Die Freiheit bildet eine Voraussetzung des Glaubens. Sie würde aufgehoben durch 
Zwang und Druck von außen. Diese Glaubensfreiheit oder Religionsfreiheit wurde vom 
Il. Vatikanischen Konzil in einer von vielen als sehr bedeutsam beurteilten Erklärung 
eindrucksvoll dargestellt 'o . Schon das kirchliche Gesetzbuch erklärt in can. 1351: "Ad 
amplexandam fidern catholicam nemo invitus cogatur." Das Konzil wiederholte diesen 
folgenschweren, in der Geschichte der Kirche nicht immer beachteten Satzll und lehrte 
außerdem im Dekret über die Missionstätigkeit der Kirche: "Die Kirche verbietet streng, 
daß jemand zur Annahme des Glaubens gezwungen oder durch ungehörige Mittel 
beeinflußt oder angelockt werde, wie sie umgekehrt auch mit Nachdruck für das Recht 
eintritt, daß niemand durch üble Druckmittel vom Glauben abgehalten werde12 ." 
Das Recht auf Religionsfreiheit wurde von der Generalversammlung der Vereinten 
Nationen in Artikel 18 der Erklärung der Menschenrechte am 10. Dezember 1948 
proklamiert. Das Grundgesetz der Bundesrepublik Deutschland von 1949 erklärt in 
Artikel 4 Abs. 1: "Die Freiheit des Glaubens, des Gewissens und die Freiheit des 
religiösen und weltanschaulichen Bekenntnisses sind unverletzlich." In Abs. 2 heißt es: 
"Die ungestörte Religionsausübung wird gewährleistet." Schon in Artikel 3 Abs. 3 wird 
betont, niemand dürfe wegen seines Glaubens und seiner religiösen Anschauungen 
benachteiligt oder bevorzugt werden. Auch dje Verfassungen vieler anderer Staaten 
garantieren die Glaubens- und Religionsfreiheit. Es gibt aber viele Länder mit einer 
totalitären oder autoritären Regierung. In ihnen wird die Religionsfreiheit unterdrückt 
oder nur begrenzt anerkannt. 
Das Recht auf Religionsfreiheit bedarf einiger Erläuterungen. Diese ergeben sich aus 
der genannten Konzilserklärung lJ und betreffen den Inhalt, das Subjekt, den Umfang, 
die Begründung, die Pflege und die Grenzen des Rechtes auf Glaubensfreiheit. Inhaltlich 
10 Dignitatis humanae personae (= DH). 
11 Vgl. DH 10 (Anfang); vgl. dazu auch H. SCHMITZ, Glaubens- und Bekennmispflicht, in: 
Grundriß des nachkonziliaren Kirchenrechts, hrsg. von J. LISTL, H. MÜLLER, H. SCHMITZ, 
Regensburg 1980,438/439. 
12 Ad gentes 13,2. 
1) Vgl. dazu Dokumente des Zweiten Vatikanischen Konzils VII, Trier 1966, 85-126 
(W. BECKER); LThK.E II, 704-748 (P. PAVAN); J. FEINER, Freihe.it des Glaubens für alle, in: Die 
~utorität der Freiheit, hrsg. von J. CH. HAMl'E, IlI, München 1967,218-231; H. KÖSTER u. a., 
Über die Religionsfreiheit und die nichtchrist!ichen Religionen. Limburg 1967; R. SEBOTT, 
Religionsfreiheit und Verständnis von Kirche und Staat. Der Beitrag John Courrney Murrays zu 
einer modernen Frage. Rom 1977; J. MOHLSTEJGER, Glaubens- und Religionsfreiheit, in: Grundriß 
des nachkonziliaren Kirchenrechts (s. Anm. 11) 435-438. 
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besteht das Recht auf Religionsfreiheit in dem Freisein von gesellschaftlichem und 
staatlichem Zwang in religiösen Dingen. Weder von seiten einzelner noch von seiten 
gesellschaftlicher Gruppen, noch von seiten der staatlichen Gewalt dürfen in Sachen des 
Glaubens Zwang und Druck ausgeübt werden. Diese Freiheit vom von außen 
kommenden Zwang besagt zweierlei: Einmal darf in Sachen des Glaubens niemand 
gezwungen werden, gegen sein Gewissen zu handeln. Sodann darf niemand gehindert 
werden, entsprechend seinem Gewissen zu handeln. Anders ausgedrückt: In religiösen 
Dingen darf niemand gezwungen werden, in einer Weise zu handeln, die von der 
verschieden ist, nach der er sich selbst entschieden hat zu handeln, und niemand darf 
gehindert werden, entsprechend dieser Weise zu handeln. Der Inhalt des Rechtes auf 
Glaubensfreiheit ist also das Freisein von äußerem Zwang und äußerer Behinderung in 
Sachen des Glaubens und damit des Gewissens. Die Glaubensfreiheit ist ein Fall der 
Gewissensfreiheit. Nach dem Gewissen entscheidet sich der Mensch, und im Gewissen 
erkennt er seine Verpflichtung. Das gilt allgemein, es gilt speziell für den Glauben. 
Das Subjekt oder der Träger des Rechtes auf Religionsfreiheit ist die menschliche 
Person. Das Recht auf Freiheit im religiösen Bereich bildet ein fundamentales Recht der 
Person. Träger von Rechten kann nur eine Person sein, allerdings nicht nur eine 
Einzelperson, sondern auch eine moralische Person. Träger des Rechtes auf Religions-
freiheit ist deshalb nicht nur der einzelne Mensch, sondern auch eine Religionsgemein-
schaft, z. B. die katholische Kirche. Auch die Familie ist hier zu nennen. 
Das hat zur Konsequenz: nicht die Wahrheit ist das Subjekt des Rechtes, um das es hier 
geht. Früher betonte man gerne, nur die Wahrheit habe ein Recht, nicht der Irrtum. In 
Wirklichkeit ist nicht die Wahrheit Träger des Rechtes, sondern die menschliche Person. 
Bei dem Problem der Religionsfreiheit bleibt die Wahrheitsfrage außer Betracht. Zwar 
ist die Wahrheit ein Wert, der verpflichtet, und ist folglich die Wahrheitsfrage nicht 
gleichgültig. Aber für die praktische Lösung der Glaubensfreiheit muß man von den 
Menschen ausgehen und diese als Subjekt des Rechtes auf Glaubensfreiheit sehen. 
Der Umfang des Rechtes auf Religionsfreiheit ist zu bestimmen im Hinblick auf die 
.drei genannten Subjekte: einzelne Person, Religionsgemeinschaft, Familie. Die einzelne 
Person darf nicht gehindert werden, religiöse Akte zu setzen, mit denen Gott die 
geschuldete Verehrung erwiesen wird. Die einzelne Person darf ferner nicht gehindert 
werden, ihren eigenen religiösen Glauben mitzuteilen und mit entsprechenden Mitteln 
zu verbreiten. Die einzelne Person darf schließlich nicht gehindert werden, die 
Aktivitäten und Institutionen dieser Welt gemäß ihrer religiösen Überzeugung zu 
beeinflussen. Das Gesagte gilt entsprechend für die ReJigionsgemeinschaft14 • Das Konzil 
beschrieb auch ausdrücklich die religiöse Freiheit der Familie1 5 • 
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14 Näheres vgl. DH 4. 
'5 Vgl. DH 5. 
Wichtig ist die Begründung der Religionsfreiheit. Drei Gründe lassen sich anführen, 
ein anthropologischer, ein religionsphilosophischer und ein biblischer Grund. Der 
anthropologische Grund, der zugleich den Hauptgrund darstellt , liegt in der Würde der 
menschJichen Person 16. Der Kern dieser Würde besteht darin, daß der Mensch mit 
Vernunft und freiem Willen ausgestattet ist. Folglich kann er verantwortlich handeln. Er 
kann dem Anspruch der Wahrheit und der Wertordnung von innen heraus antworten. 
Zur Personwürde des Menschen gehört auch die soziale Veranlagung des Menschen. Als 
Person ist der Mensch verwiesen und angewiesen auf andere und damit auf Gemein-
schaft, Zusammenhang und Autorität. 
Diese personale Würde des Menschen soll in Sachen des Glaubens zur Geltung 
kommen. Der Mensch soll den Glaubensakt in Freiheit setzen. Das würde aber durch 
Zwang und Druck von außen in Frage gestellt oder gar verhindert. Soll der Mensch 
wirklich als Person den Glauben vollziehen, dann braucht er den äußeren Freiheitsraum. 
Die Sozialnatur verlangt es sodann, daß der Mensch im religiösen Bereich auch mit 
anderen in Verbindung treten kann. Als soziales Wesen glaubt der Mensch mit anderen 
und in Gemeinschaft mit anderen. Daraus ergibt sich das Recht auf Glaubensfreiheit 
speziell für die Familie und die Religionsgemeinschaften. Die Religionsfreiheit als 
Freisein von gesellschaftlichem und staatlichem Zwang schafft den Raum, in dem der 
Mensch die Einladung zum Glauben ungehindert vernehmen und freiwillig befolgen 
kann, und zwar privat und öffentlich, als einzelner und in Verbindung mit anderen. 
Das Recht auf Glaubensfreiheit gründet also hauptsächlich in der Personwürde des 
Menschen. Sie gründet damit im Wesen des Menschen, nicht etwa in einer subjektiven 
Verfassung des Menschen. Sie gründet in der Natur des Menschen. Sie stellt ein Recht 
der Person dar und folglich ein natürliches, mit der Natur des Menschen gegebenes 
Recht. Es ist deshalb nicht exakt, wenn man sagt: Ein Staat gewährt das Recht auf 
Religionsfreiheit. Er gewährt es nicht. Denn es existiert schon als Recht der Person. Der 
Staat kann es nur anerkennen und sich zu eigen machen. 
Der zweite, der religionsphilosophische Grund für die Religionsfreiheit liegt in der 
besonderen Struktur des religiösen Aktes. Religiöse Akte bestehen ihrem Wesen nach in 
inneren, willentlichen und freien Vollzügen, durch die sich der Mensch unmittelbar auf 
Gott hinordnet. Akte dieser Art können von einer rein menschlichen Gewalt (z. B. des 
Staates) weder befohlen noch verhindert werden 17 • Die Kompetenz der öffentlichen 
Gewalt beschränkt sich auf irdische und zeitliche Dinge. Sie darf deshalb keinerlei 
Zwang oder Druck ausüben auf religiöse Akte, die den Bereich des Irdischen und 
Zeitlichen übersteigen. 
16 VgJ. DH 1 und 9; s. auch JOHANNES PAUL II ., Redemptor hominis 10,12 und 17 (Die 
Würde des Menschen in Christus. Die AntrittSenzyklika "Redempror hominis" Papst Johannes 
Pauls H. Mit einem Kommentar von Bernhard Häring CSSR, Freiburg-Basel-Wien 1979,33 / 34; 
42; 72). 
17 Vgl. DH 3,5 . 
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Den biblischen Grund für die Glaubensfreiheit liefert das Vorbild Christi und der 
Apostel. Wie das NT bezeugt, haben Christus und die Apostel keinerlei Zwangsmittel 
angewandt. Sie haben vielmehr eingeladen und geworben \8. Sie vertrauten auf die Kraft 
des Wortes Gottes und das Wirken des Heiligen Geistes. 
Das Recht auf Religionsfreiheit bedarf der Pflege. Es wird gepflegt und geschützt, 
indem man es anerkennt und respektiert. Zu dieser Anerkennung sind alle verpflichtet: 
die einzelnen Menschen, die gesellschaftlichen Gruppen, die staatliche Autorität und die 
Religionsgemeinschaften. Dem Staat obliegt die Verwirklichung des Gemeinwohles. 
Diese Verwirklichung erfolgt vor allem durch die Wahrung der Rechte und der Pflichten 
der menschlichen Person . Es ist deshalb Aufgabe des Staates, das Recht auf Religions-
freiheit nicht nur anzuerkennen und zu achten, sondern auch zu garantieren und zu 
fördern 19 • 
Das Recht auf Religionsfreiheit hat schließlich auch seine Grenzen20 • Der einzelne 
Mensch, der dieses Recht besitzt, muß die Rechte anderer achten und allen Menschen 
gegenüber Gerechtigkeit und Menschlichkeit walten lassen. Das Recht auf Religions-
freiheit kann mißbraucht werden. Es ist Sache des Staates, solche Mißbräuche 
abzustellen oder zu verhindern. Er orientiert sich dabei an der gerechten öffentlichen 
Ordnung21 • Diese bildet die Grenze der Religionsfreiheit. Zu ihr gehören folgende drei 
Elemente: Erstens der wirksame Schutz der Rechte aller Bürger und ihre friedvolle 
Eintracht; zweitens der ehrenhafte öffentliche Friede, der in einem geordneten 
Zusammenleben in wahrer Gerechtigkeit besteht; drittens die öffentliche Sittlichkeit22 • 
Entscheidend ist, daß die öffentliche Ordnung, die die Religionsfreiheit begrenzt, 
gerecht ist. Es kann auch eine ungerechte öffentliche Ordnung geben. 
Auch die Kirche muß die Grenzen der Glaubensfreiheit beachten, z. B. in ihrer Rede-
und Werbefreiheit. Missionierungsmethoden, die durch Geschenke oder Gewährung 
materieller Vorteile die Unwissenheit und Armut von Menschen ausnutzen, aber keine 
ernsten Überzeugungen schaffen, stellen einen Mißbrauch der religiösen Werbefreiheit 
dar und verletzen das Recht der Betroffenen auf Religionsfreiheit13 • 
Das II. Vatikanische Konzil wünscht eine Erziehung zur Freiheit. Es mahnt alle, 
besonders aber die, denen es obliegt, andere zu erziehen, "daß sie danach streben, 
Menschen zu bilden, die der sittlichen Ordnung gemäß der gesetzltchen Autorität 
11 Vgl. DH 11-12. 
19 Vgl. DH 6; JOHANNES PAUL 11., Redemptor hominis 17 (Die Würde des Menschen in 
Christus (s. Anm. 16) 71/72). 
10 Vgl. DH 7. 
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11 Vgl. DH 2,2; 3,4; 4,2; 7,3. 
22 Vgl. DH 7,3. 
13 Vgl. DH 4,4; vgl. auch Lumen gencium 37,3; Presbyterorum ordinis 9,2. 
gehorchen und zugleich Liebhaber der echten Freiheit sind; Menschen, die die Dinge 
nach eigener Entscheidung im Licht der Wahrheit beurteilen, ihr Handeln verantwor-
tungsbewußt ausrichten und bemüht sind, was immer wahr und gerecht ist, zu 
erstreben, wobei sie zu gemeinsamem Handeln sich gern mit anderen zusammen-
schließenw ' . 
3. Die Freiheit in dem Glauben 
Die Freiheit bildet die Vollzugsform des Glaubens. Der Glaube vollzieht sich in 
Freiheit2s • Niemand, der glaubt, muß glauben. Er könnte den Glauben auch verweigern. 
Glauben kann man nur, wenn man wil)26. Der Glaube entspringt der menschlichen 
Freiheit. Diese bleibt letztlich ein unaufhellbares Phänomen. Dasselbe gilt für den aus 
der Freiheit entspringenden Glauben. 
Der Glaube ist als freier menschlicher Akt kein unmotivierter Akt. Der freie Akt 
besitzt sein Motiv, seinen Beweggrund. Dieses Motiv des freien Willens ist ein Wert. 
Freies menschliches Handeln ist immer motiviertes und wertorientiertes Handeln. Das 
Motiv oder der Wert macht eine in Freiheit getroffene Entscheidung sinnvoll. Das Motiv 
erklärt, warum so entschieden werden konnte. Daß tatsächlich so entschieden wurde, ist 
Ausdruck der Freiheit. 
Das alles gilt schon für den Glauben im zwischenmenschlichen Bereich. Hier geht es 
aber um den christlichen Glauben. Auch der Glaube an Gott und Jesus Christus wird in 
Freiheit vollzogen. Andernfalls wäre es kein wirklich personaler und menschlicher Akt. 
Der Glaube beansprucht die menschlichen Kräfte der Vernunft und des Willens, folglich 
auch die Freiheit des Willens. Der christliche Glaube ist ein Akt der Selbstbestimmung, 
des freien Verfügens über sich selbst auf Gott und Christus hin. Der Ruf Gottes erreicht 
den Menschen als Einladung, nicht als Zwang. Gott erwartet den in Freiheit vollzogenen 
Glaubensgehorsam (vgl. Röm 1,5; 16,26). 
2< DH 8,2. Es sei hier auch hingewiesen auf die pro-liberale Tendenz in der nachkonziliaren 
Gesetzgebung der Kirche; vgl. dazu H. SCHMITZ, Tendenzen nachkonziliarer Gesetzgebung, 
Sichtung und Wertung (Canoni ti ca 2), Trier 1979, 25-32; s. auch noch P. KRAM ER, 
Religionsfreiheit in der Kirche. Das Recht auf religiöse Freiheit in der kirchlichen Rechtsordnung 
(Canonistica 5). Trier 1981. 
2S Vgl. J. PIEPER, Über den Glauben, München 21967,39/40; 59; E. BISER, Glaube als Tat 
der Freiheit. Lebendiges Zeugnis, März 1974, 97-107; O. WANKE, Glaubensgehorsam und 
menschliche Freiheit, in: Mysterium Gnade. Festschrift für J. Auer, hrsg. von H. Ross MANN und 
J. RATZINGER, Regensburg 1975, 119-131; W. KERN, Alter Glaube in neuer Freiheit. 
Innsbruck-Wien-München 1976; F. ARNOLD, Freiheitsstruktur des Glaubens bei Martin 
Deutinger. München 1978. 
26 VgJ. AUGUSTINUS, In evgl. Joan . tract. XXVI, 2 (CChL 36,260): credere non po test nisi 
volens. 
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Das H. Vatikanische Konzil lehrt in zwei klassischen Formulierungen die Freiheit des 
christlichen Glaubens. Die eine Formulierung lautet: Im Gehorsam des Glaubens 
überantwortet sich der Mensch Gott als Ganzer in Freiheit (libere}27. Die andere 
Formulierung heißt: Der Mensch leistet Gott einen vernunftgemäßen und freien 
Glaubensgehorsam28 • 
Als freier menschlicher Akt ist der Glaube zugleich von der Gnade Gortes getragen. 
Das Zusammenspiel von göttlicher Gnade und menschlicher Freiheit entzieht sich 
letztlich dem menschlichen Begreifen. 
Der christliche Glaube ist als freie Entscheidung auch eine motivierte Entscheidung. 
Die Motive, die den Menschen zum Glauben bewegen, sind hauptsächlich die Autorität 
Gottes29 , d. h. die in der Heiligkeit, Wahrheit, Macht und Liebe gründende Über-
legenheit Gottes, und die göttlichen Heilsverheißungen. 
Der Mensch ist verpflichtet zu glauben30 • Aber Glaubenspflicht bedeutet nicht 
Glaubenszwang. Der Glaubenspflicht soll der Mensch in Freiheit nachkommen . Der 
freien Zuwendung Gottes zum Menschen in der Offenbarung soll die freie Hinwendung 
des Menschen zu Gott im Glauben entsprechen. Freiheit soll in Freiheit beantwortet 
werden. Der Heilige Geist bewirkt, daß die Glaubenspflicht eine angenehme Pflicht 
wird, sofern er die Süßigkeit (suavitas) der Zustimmung und Glaubenshinnahme 
verleiht31 • 
Die recht verstandene Freiheit im Glauben schließt eine Reihe von Fehlhaltungen im 
Bereich des Glaubens und der Kirche aus, z. B. Dogmatismus32 , Institutionalismus, 
ideologisches Denken33 , Konservatismus 34 , Konfessionalismus 35 • Alle diese Verzer-
rungen des Glaubens enthalten ein Element der Unfreiheit. 
21 Dei verbum 5. 
28 DH 10. 
19 Vgl. OS 3008; NR 3l. 
30 Vgl. DS 3008; NR 31 (Erster Satz). 
l! Vgl. OS 377; 3010 (= NR 33); Dei verbum 5. 
n Vgl. dazu z. B. P.-W. SCHEELE, Kirchliches Dogma und persönliches Gewissen im 
Widerstreit, In : ders., Alles in Christus. Theologische Beiträge I, Paderborn 1977, 32-49; 
SCHMAUS (s. Anm. 3) 127-138. 
II Vgl. dazu z. B. K. RAHNER, Ideologie und Christentum, in: Rahner VI, 59-76; H. FRIES, 
Glaube und ideologisches Denken, in : ders., Herausgeforderter Glaube, München 1968, 
133-150; W. KERN, Kirche im Horizont der Ideologiekritik, in: ders., Disput um je us und um 
Kirche, Innsbruck-Wien-München 1980, 156-190. 
H Zum Problem Fortschritt und Tradition vgl. j . RAT7INGER, Tradition und Fortschritt, in: 
A. PAUS (Hrsg.), Freiheit der Menschen, Graz 1974,9-30; H. FRIES, Fortschritt und Tradition, in: 
ders., Glaube und Kirche als Angebot, Graz-Wien-Köln 1976,91-111; P.-W. SCH~. El E, Kirche 
und Fortschritt, in: ders ., Alle eins. Theolog. Beiträge 1\ , Paderborn 1979,73-88. 
lS Vgl. z. B. P .-W. SCHEELE, Konfession und Ökumene, In : ders., Alle eins. Theolog. Beiträge 
11, Paderborn 1979, 220-237. 
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4. Die Freiheit aus dem Glauben 
Die Freiheit ist eine Folge und Frucht des christlichen Glaubens. Sie stellt die 
eigentliche christliche Freiheit dar. Sie läßt sich vor allem aus den Briefen des heiligen 
Paulus erkennen36 • Sie besitzt hauptsächlich drei Aspekte. Sie ist Freiheit in, Freiheit von 
und Freiheit zu. Diese drei Aspekte gehören zusammen und müssen als eine Einheit 
betrachtet werden. 
4.1 Freiheit in 
Die christliche Freiheit ist Freiheit in Jesus Christus. Paulus spricht in Gal 2,4 
ausdrücklich von der Freiheit, die wir in Christus Jesus haben. Christus ist der Grund 
und die Ursache der Freiheit. Er ist der Befreier, nämlich durch sein Erlösungswerk, 
namentlich in Tod und Auferstehung. Christus hat uns befreit (Gal 5, 1). 
Die Freiheit, die wir in Christus haben, ist die Freiheit der Kinder Gottes. Der Glaube 
an Christus bewirkt die Gotteskindschaft. Paulus schreibt in Gal 3,26: "Ihr seid alle 
durch den Glauben Söhne Gottes in Christus Jesus." Nach Joh 1, 12 gibt Christus allen, 
die an seinen Namen glauben, die Macht, Kinder Gottes zu werden. Die Kinder Gottes 
leben vor Gott in der Freiheit. Sie haben vor Gott den Status des Kindes, das frei ist. Ein 
klassischer Text steht in Röm 8, 15: "Ihr habt ja nicht einen Sklavengeist empfangen, so 
daß ihr wieder Angst haben müßtet, sondern ihr habt den Geist der Sohnschaft 
empfangen, in welchem wir rufen: Abba, Vater!" (vgl. auch Gal 4,5-7)37. Der 
Apostel stellt gegenüber den Sklavengeist mit der Angst und das Vatersagen zu Gott. Der 
Sklaven geist und die Angst sind durch die Situation des Gesetzes, der Sünde und des 
Todes gegeben (vgl. Röm 6 und 7). Dagegen haben die Kinder Gottes den Geist 
empfangen, der zu Söhnen Gottes macht voll Vertrauen. Sie haben freimütigen Zugang 
zu Gott (vgl. Eph 3, 12). Das ist die Freiheit der Kinder Gottes. Sie ist nur anfanghaft 
verwirklicht. Die volle Verwirklichung steht noch aus. Nach Röm 8,21 wird die 
36 Vgl. z. B. H. SCHLIER, tÄ.eu8epoc; K't'A., in: ThWNT 11, 484-500; ders., Über das 
vollkommene Gesetz der Freiheit, in: ders., Die Zeit der Kirche, Freiburg 51972,193-206; ders., 
Zur Freiheit gerufen. Das paulinische Freiheitsverständnis, in: ders., Das Ende der Zeit, Freiburg 
1971,216-233; ders., Grundzüge einer paulinischen Theologie, Freiburg 1978, 55-121; P. 
BLÄSER, Freiheit (im Verständnis der Schrift), in: LThK IV, 328-331; K. H. SCHELKLE, Theologie 
des NT III, Düsseldorf 1970, 143-150; H. SCHÜRMANN. Die Freiheitsbotschaft des Paulus-
Mitte des Evangeliums?, Cath 25 (J 971) 22-62; E. KASEMANN, Der Ruf der Freiheit. Tübingen 
31972; H. KONG, Die Kirche, Freiburg-Basel-Wien 31974, 181-195; F. MUSSNER, Theologie 
der Freiheit nach Paulus (QD 75). Freiburg-Basel-Wien 1976;J. BEUn ER, Von der Freiheit des 
Christen, StZ 105 (1980) 167-175; R. GLÖCKNER, "Ihr seid zur Freiheit berufen!\ Die Neue 
Ordnung 35 (1981) 135-145. 
37 VgJ. dazu H. SCHLIER, Der Römerbrief (HThK VI), Freiburg-Basel-Wien 2J979, 
252-254. 
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Schöpfung befreit werden zur Freiheit der Herrlichkeit der Kinder Gottes. Die Freiheit in 
besagt also: Die Gläubigen haben in und durch den Befreier Christus die Freiheit der 
Kinder Gottes. 
4.2 Freiheit von 
Mit der Freiheit der Kinder Gottes hängt die Befreiung von Sünde, Tod und Gesetz 
zusammen. Paulus sieht Sünde, Tod und Gesetz in enger Verbundenheit und spricht den 
Christen das Freisein von diesen dreien zu. Da ist zunächst die Freiheit von der Sünde. 
Der unerlöste Mensch, der nicht an Christus glaubt, ist unter die Sünde verkauft (Röm 
7,14) und Sklave der Sünde (Röm 6,20). Er steht unter der Macht der Sünde. Die 
Freiheit von der Sünde bedeutet die Freiheit von der Herrschaft der Sünde. In Röm 6, 14 
heißt es: Die Sünde wird nicht mehr über euch herrschen. Das besagt nicht: der Gläubige 
sündigt nicht. Aber es bringt zum Ausdruck, daß der, der an Christus glaubt, die 
Vergebung der Sünden erlangt. Er empfängt damit die Hoffnung, daß ihm immer wieder 
vergeben wird, wenn er in gläubiger Reue vor Gott tritt. Außerdem gewinnt der Christ 
die Freiheit, den Willen Gottes zu erfüllen. Er wird gnadenhaft ermächtigt, sittlich gut zu 
handeln. Er ist also nicht der Sünde einfach ausgeliefert. Er erhält die Fähigkeit und die 
Möglichkeit, das Gesetz Christi (Gal 6,2) zu befolgen. 
Die Sünde bringt nach Paulus den Tod. Der Lohn, den die Sünde zahlt, ist der Tod 
(Röm 6, 23). Mithin bedeutet die Freiheit von der Sünde auch die Freiheit vom Tode. 
Mit dem Tod ist dabei sowohl der leibliche als auch der ewige Tod gemeint. Der ewige 
Tod bezeichnet die ewige Verdammung des Menschen. Er ist der zweite Tod (vgl. Apk 
20, 14; 21, 8). Freiheit vom Tod bedeutet demnach Freiheit von der ewigen Gottes-
ferne. Sie muß aber auch als Freiheit vom physischen Tod verstanden werden. Nicht, als 
ob der Christ nicht zu sterben brauchte. Aber er erlebt den Tod anders, nicht mehr als 
Strafe Gottes, sondern als Mitsterben mit Christus, nicht als Sterben in Verzweiflung, 
sondern als Sterben in Hoffnung und Zuversicht. Paulus bemerkt deshalb, für ihn sei 
Sterben Gewinn (Phil 1,21) und selbst der Tod könne nicht scheiden von der Liebe 
Gottes in Christus (Röm 8,38). Die volle Freiheit vom leiblichen Tod offenbart sich 
in der Vollendung des Auferstehungslebens. "Der Tod wird nicht mehr sein" 
(Apk 21,4). 
Schließlich ist der Christ frei vom Gesetz. Die Freiheit vom Gesetz bedeutet zunächst 
die Freiheit vom Gesetz als Heilsweg. Für den Gläubigen ist der Weg zum Heil nicht das 
Gesetz, das er nie vollständig halten kann, sondern der Glaube an den gekreuzigten und 
auferstandenen Christus. Das ist die Freiheit vom Zwang der Selbsterlösung, von der 
Notwendigkeit der eigenen Erlösungsleistung. In der Freiheit vom Gesetz als Heilsweg 
liegt eingeschlossen die Freiheit des Christen von einer äußerlich bleibenden Gesetzes-
vorschrift, die den Menschen notwendig in die Sünde führt, wie in Röm 7, 7-25 
ausgeführt wird. Der neue Bund, den Christus gestiftet hat, zeichnet sich dadurch aus, 
daß das Gesetz nicht äußerlich bleibt, sondern dem Gläubigen in das Innere und in das 
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Herz geschrieben wird (vgl. Jer 31,33). Damit hängt die in der Freiheit von der Sünde 
liegende gnadenhafte Ermächtigung zum sittlich guten Handeln zusammen. Daraus 
folgt zugleich, daß die christliche Freiheit vom Gesetz nicht sittliche Willkür besagt. Daß 
der Christ nach Gal 5, 13 zur Freiheit berufen ist, bedeutet, daß er von Gott die Kraft 
besitzt, das Gute zu tun. Die dreifache Freiheit von Sünde, Tod und Gesetz bildet 
letztlich eine einzige Freiheit. 
4.3 Freiheit zu 
Die christliche Freiheit ist nicht nur Freiheit von, sondern auch Freiheit zu. Das 
wurde im vorhergehenden schon teilweise deutlich. Jetzt soll es ausdrücklich heraus-
gestellt werden. Die christliche Freiheit zu enthält eine dreifache Befähigung, nämlich die 
Befähigung zur gläubigen Gott- und Christusangehörigkeit, die Befähigung zur 
Erfüllung des Gesetzes Christi und die Befähigung zur christlichen Mündigkeit38 • 
Die christliche Freiheit haben besagt, Gott, dem Vater, und Christus liebend 
angehören dürfen. Das ergibt sich aus der Freiheit der Kinder Gottes. Der Heilige Geist 
ermächtigt die Gläubigen, zu Gott "Vater" zu sagen und ihm so liebend anzugehören. Er 
ermächtigt sie damit zugleich, liebend Christus anzugehören, d. h. dem, der für uns 
gestorben und auferstanden ist. Nach Röm 6, 11 sollen sich die Gläubigen als solche 
betrachten, die tot sind für die Sünde, aber leben für Gott in Christus Jesus. Wie Paulus 
weiter lehrt, gehören die Gläubigen Christus (1 Kor 3,23) bzw. dem Herrn (Röm 14, 8; 
1 Kor 6, 17), leben sie nicht für sich selbst, sondern für den, der für uns gestorben und 
auferstanden ist (2 Kor 5, 15). 
Der Christ ist frei zur Erfüllung des Gesetzes Christi (GaI6, 2). Dieses Gesetz umfaßt 
den gesamten Willen Gottes, wie Christus ihn verkündigt hat. Die Freiheit für das Gesetz 
Christi besagt die innere Ermächtigung für die Erfüllung des Willens Gottes39 • Dazu 
zählen vor allem der Dienst an der Gerechtigkeit und die Nächstenliebe. Nach Röm 
6,16-20 sind die Gläubigen Sklaven der Gerechtigkeit oder Sklaven des Gehorsams, 
der zur Gerechtigkeit führt. Sodann gehört hierher die Freiheit zur Nächstenliebe, also 
die Freiheit zur Hörigkeit gegenüber den Brüdern. Paulus schreibt in Ga15, 13. 14: "Ihr 
wurdet zur Freiheit berufen, Brüder, nur benutzt die Freiheit nicht zum Vorwand für das 
Fleisch; vielmehr durch die Liebe werde einer des anderen Sklave. Denn das ganze Gesetz 
kommt zur Erfüllung in dem einen Wort: Du sollst deinen Nächsten lieben wie dich 
J8 Zu den beiden ersten Befähigungen vgl. besonders SCHÜRMANN (s. Anm. 36 ); ferner : 
]OHANNES PAUL 11. , Redemptor hominis 21 (Die Würde des Menschen in Christus (5. Anm. 16] 
103). 
J9 [n diesem Zusammenhang sei an die Indifferenz erinnert, die Ignatius von Loyola am 
Herzen lag. Vgl. Geistliche Übungen . Übertragen aus dem spanischen Urtext, Erklärung der 
20 Anweisungen von A. HAAS (Herder-Bücherei 276), Freiburg 21975, Nr. 23, 179; s. auch 
E. NIERMANN, Indifferenz, in: Sacramemum mundi H, 808-810. 
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selbst." Das Gesetz Christi, von dem der Apostel in Gal 6, 2 spricht, enthält wesentlich 
die Forderung der Nächstenliebe. Paulus sagt von sich selbst: "Obwohl ich frei bin von 
allen, habe ich mich allen zum Knecht gemacht" (1 Kor 9, 19). Außerdem bemerkt er: 
"Alles ist erlaubt, aber nicht alles nützt. Alles ist erlaubt, aber nicht alles baut auf. Keiner 
suche seinen eigenen Vorteil, sondern den des anderen" (1 Kor 10,23). 
Nimmt man zusammen, was über die Freiheit zur Gott- und Christusangehörigkeit 
und über die Freiheit zur Bruderliebe dargelegt wurde, dann erkennt man, daß sich die 
christliche Freiheit in der Liebe vollzieht. Sie ist Freiheit zur Liebe. Der Christ gewinnt 
seine Freiheit nicht im Bei-sich-selbst-Sein, sondern in dem Bei-dem-anderen-Sein . 
Dieser andere ist Gott und der Nächste. Der Christ ist frei, sich in Liebe Gott und dem 
Nächsten anheimzugeben . Er ist damit frei von sich selbst, frei von der bloßen 
Selbstbehauptung4o • 
Bei der Freiheit zur christlichen Mündigkeit lassen sich drei Gesichtspunkte 
unterscheiden. Mündig ist zunächst, wer die Herrschaft über sich selbst besitzt, wer 
Herr ist über seine Triebe und Leidenschaften. Die Ermöglichung zu solchem Herrsein 
über sich selbst liegt in der gottgeschenkten Freiheit von der Sünde und vom Gesetz . 
Mündig ist ferner, wer den Menschen gegenüber mnerlich unabhängig und selbständig 
bleibt. Der Christ steht in sich selbst. Denn er besitzt Halt genug an Christus. Der Halt an 
Christus verleiht ihm die innere Unabhängigkeit und damit die Freiheit, nur Christus als 
seinem Herrn zu dienen. Der Christ kennt zwar im zwischenmenschlichen Bereich den 
Dienst der Liebe und in diesem Sinne den Dienst des Sklaven (vgJ. 1 Kor 9, 19) . Aber er 
wehrt sich gegen den unfreien Dienst des Sklaven . Paulus schreibt in 1 Kor 7, 23: "Ma ht 
euch nicht zu Sklaven von Menschen!" Weil der Christ vor Gott im Status der Kindschaft 
und der Freiheit lebt, soll er auch seinen Mitmenschen im Geiste der Freiheit begegnen. 
Die zitierte Mahnung des Paulus41 will verhindern, daß die sozialen Unterschiede unter 
den Menschen als entscheidend bewertet werden. Christus hat alle Glieder der Kirche zu 
einer Einheit zusammengefügt. Alle stehen folglich allein unter der Herrschaft Christi. 
Das schließt aus, daß jemand sich einem anderen als Christus wie ein Sklave vorbehaltlos 
unterstellt. Diese zweite Gestalt der christlichen Mündigkeit zeigt sich auch in der Kritik 
an der Gesellschaft (und auch an der Kirche). Der mündige Christ ist frei gegenüber 
gesellschaftlichen Strömungen, Vorurteilen und Idolen42 • 
Der mündige Christ besitzt unter Umständen auch die Freiheit, um Christi willen 
:.rm, ehelos und gehorsam zu leben und so auf Eigentum, Partnerschaft und 
Selbst~estimmung zu verzichten43 • 
'0 Vgl. SCHLIER, in : ThWNT Il, 497 . 
., Vgl. H . D . WENDLAND, Die Briefe an die Korinrher (NTD 7), Göttingen 1968,60. 
H Zur gesellschaftskritischen Funktion des Glaubens vgl. J. B. METZ, Glaube in Geschichte 
und Gesellschaft. Mainz J 1980. 
4) Vgl. das Synodendokumenr: Unsere Hoffnung 111 , 3 (Gemeinsame Synode der Bistümer in 
der Bundesrepublik Deutschland . Offizielle Gesamtausgabe I, Frelburg-Basel- Wien 11976, 
105/106). 
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Mündig ist schließlich, wer in allen Vorkommnissen des Lebens die innere 
Überlegenheit bewahrt, wer sich unabhängig verhält in der Welt mit ihren Freuden und 
Leiden, ihren Geschäften und Bedrängnissen (vgl. 1 Kor 7, 29-31; 4, 12. 13; 2 Kor 
6,8-10). 
Es ist deutlich geworden: Die christliche Freiheit ist nicht nur eine Folge und Frucht 
des Glaubens und damit eine Gabe. Sie ist auch eine Aufgabe, also eine Haltung, um die 
sich der Christ bemühen mußH . 
.. D. Bonhoeffer, der am 4. Februar 1981 75 Jahre alt geworden ware, unterscheidet vier 
Stationen auf dem Weg zur Freiheit: Zucht, Tat, Leiden und Tod; vgl. D. BONHOtFFER, Widerstand 
und Ergebung. Neuausgabe. München 1970.403/404. 
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HELMUT FOX 
Die Bedeutung der "Einstellung1" 
für eine für den schulischen Religionsunterricht 
relevante Didaktik der Christologie 
Prälat Professor Dr. Wilhelm Bartz, Trier, zur Vollendung des 80. Lebensjahres 
Das Thema ,Jesus Christus" steht im Zentrum der religionspädagogischen Refle-
xion. Um den richtigen Ansatzpunkt für die schulische Behandlung der christOlogischen 
Frage zu finden, muß auch die Einstellung der Schüler zum besagten Thema - das gilt 
im Grunde für alle im Religionsunterricht behandelten Themen - in den Blick 
kommen. 
In einem ersten Schritt soll dargelegt werden, welchen Ort die Einstellung innerhalb 
der Didaktik und Curriculumforschung hat und welche Merkmale dem Einstellungs-
begriff zukommen, in einem zweiten Schritt wird über eine Einstellungserhebung bei 
Jugendlichen referiert, und in einem dritten Schritt werden die sich aus ihr ergebenden 
Konsequenzen für eine im schulischen Religionsunterricht relevante Didaktik der 
ChristOlogie aufgezeigt. 
1. Der Ort der "Einstellung" innerhalb der Didaktik und Curriculumforschung 
sowie Elemente des Einstellungsbegriffs 
1.1 Der Ort der "Einstellung" 
1.1.1 Bildungstheoretische Didaktik 
Schon in der geisteswissenschaftlichen Pädagogik bzw. bildungstheoretischen Didaktik2 
spielen Einstellungen der Schüler zum Bildungsinhalt eine entscheidende Rolle. Die 
I Der Einstellungsbegriff ist wegen der großen Differenzen innerhalb der einzelnen 
Forschungsrichtungen so vieldeutig, daß eine allgemein anerkannte verbale Definition unmöglich 
ist . Es läßt sich jedoch sagen, daß er sich nicht nur auf das Denken, sondern ebenso auch auf 
Gefühle und Verhaltenstendenzen bezieht . "Man spricht daher auch von der Einstellung als einem 
System kognitiver, emotionaler und verhalten~mäßiger Komponenten" (L. KRU E, C. F. GRAU· 
MANN , Soziale Interaktion [Kommunikation und Einstellung]), In: Pädagogische Psychologie, Teil 
III Sozialisation, Bearbeitete Neuausgabe der Studienbnefe des bIFF zum Funkkolleg Pädagogische 
Psychologie, Wein heim u . Basel 1976, 60). C. P. G. Tilanus bestimmt Einstellung als "eine 
wissenschaftliche Konstruktion, um die Konsistenz menschlichen Verhaltens zu erklären" 
(Empirische Dimensionen der Religiosität , Augsburg-Steppach 1972, 134). Siehe auch E. ROTI!, 
Einstellung, Einstellungsänderung, in: Wörterbuch der Pädagogik, Bd. 1, hrsg. v. Will mann-In-
stitut München-Wien, Freiburg/ Ba eI/Wien 1977,208-210. Auf die Merkmale des Einstel-
lungsbegnffs wird näherhin in 1.2 eingegangen. 
. 2 Die bildungstheoretische Didaktik mit geisteswissenschaftlich-praktischem harakter hat 
Ihren Ursprung in der Schlußphase der "pädagogischen Bewegung" In den zwanziger Jahren. Hier 
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zweite Frage in der didaktischen Analyse Wolfgang Klafkis lautet: "Welche Bedeutung 
hat der betreffende Inhalt bzw. die an diesem Thema zu gewinnende Erfahrung, 
Erkenntnis, Fähigkeit oder Fertigkeit bereits im geistigen Leben der Kinder meiner 
KlasseJ ••• ?" Sie muß beachtet werden, damit der Bildungsinhalt, dem der Primat 
zukommt, wirklich optimal nahegebracht werden kann, was für das Gelingen des 
Bildungsprozesses unerläßlich ist. 
1.1.2 Lerntheoretische Didaktik 
Ausdrücklich befaßt sich mit diesem Problem die lerntheoretische Didaktik der "Berliner 
Schule"". In ihrer Analyse des Unterrichtsgeschehens nennt sie vor den eigentlichen 
didaktischen Entscheidungsfeldern des UnterrichtsS die anthropogenen und sozio-kul-
turellen Voraussetzungen. Während die sozio-kulrurellen Voraussetzungen mehr die 
"objektiven Mächte"" als Träger der Ideologiebildung und Schulpolitik meinen', fassen 
ist E. Weniger (1894-1961) zu nennen, der Grundlinien einer "Theorie der Bildungsinhalte" zu 
erhellen suchte, so daß neben ihrer geisteswissenschaftlichen Grundlegung ihre Inhaltszentriertheit 
(Primat der Inhalte) zu betonen ist. Ihr geisteswissenschaftlicher Charakter zeigt sich in folgendem: 
Sie versteht sich a) als Theorie des HandeIns, sie hat b) die didaktisch relevante Wirklichkeit als 
Ansatzpunkt (gegen eine normative Didaktik), sie steht c) grundsätzlich auf der hermeneutischen 
Methode und hat d) ein historisches Grundverständnis (vgl. dazu E. WENIGER, Didaktik als 
Bildungslehre. Teil 1: Theorie der Bildungsinhalte und des Lehrplans, Weinheim • 11965). Die 
bildungstheoretische Didaktik hat 3 Varianten, "die - mehr oder weniger deutlich ausgesprochen 
- im Zusammenhang mit E. Wenigers Auffassung der Didaktik stehen" (W. KLAFKI, H. J. FINnH, 
Der Begriff der Didaktik und der Satz vom Primat der Didaktik [im engeren inne) im Verhältnis zur 
Methodik, in: Funkkolleg Erziehungswissenschaft, Studienbegleitbriefe, Bd. 1, Weinheiml 
Berlin/Basel l 1970, IV, 16). Die 1. Variante der bildungstheoretischen Didaktik bietet W. Klafki 
(siehe dazu W. KlAFKl, Studien zur Bildungstheorie und Didaktik, Weinheim u. Basel 1975). 
1 W. KlAFKI, Fünfte Studie: Didaktische Analyse als Kern der Unterrichtsvorbereitung 
(1958), in: W. KlAFKl, Studien zur Bildungstheorie und Didaktik, a. a. O. 136 . 
.. Die lerntheoretische Didaktik (Berliner Schule) Ist als ausdrückliche Gegenkonzeption zur 
bildungstheoretischen von P. Heimann, der sie 1962 zum ersten Male vorstellre, entwickelt 
worden. Das Modell wird Ifllwischen von W. Schul?, der an seiner Entwicklung beteiligt war, 
verändert interpretiert und verwendet. Typisch für die lerntheoretische Didaktik ist die zentrale 
Stellung des Lernbegriffs. Unterricht wird in der Strukturanalyse auf 4 Entscheidungsfelder -
Intentionen (Absichten), Themen (Inhalte, Gegenstände), Methoden (Verfal.ren), Medien (Mittel) 
- und die anthropogenen sowie sozio-kulturellen Voraussetzungen zurückgeführt, wobei die 
Betonung des Interdependenzverhältnisses dieser Strukturelemente von größter Wichtigkeit ist. Die 
Vertreter dieses Modells sprechen der lerntheoretischen Didaktik einen kritISch-emanzipatorischen 
Auftrag zu (siehe dazu P. HEIMANN, G. OTTO, W. SCHutz, Unterricht - Analyse und Planung, 
Auswahl Reihe B, H. 1/2, Hannover 1965, bes. 5-47; siehe auch: W. KlAFKl, H. J. FINCKH, Der 
Begriff der Didaktik ... , a. a. O. IV 113 - IV 116; ebenf. R. LERSCH, Didaktik, In: Wörterbuch der 
Pädagogik, Bd. I, a. a. O. 194-196). 
S Siehe Anm. 4. 
6 Vgl. W. SCHUlZ, Unterricht - Analyse und Planung, in: P. HEIMANN, G. OTTO, W. 
S HUI..Z, Unterricht, Analyse und Planung 1/2, Hannover, Berlin, Darmstadt, Dortmund s1960, 
37: "Aus der soziulkulturellen Gesamtsituation wollen möglicherweise Trends, Tendenzen den 
Unterricht beeinAussen, desgleichen die g setz lichen Grundlagen des Schulunterrichts, die 
Forderungen gesellschaftlicher Gruppen." 
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'die anthropogenen Voraussetzungen die IndividuaJlage der Schüler - natürlich auch 
der Lehrer -, die KJassen- und Schulsituation ins Auge. Da die Schüler aber wesentlich 
auch außerhalb der Schule bestehende und geprägte EinstelJungen und Haltungen 
gegenüber dem Unterricht mitbringen, müssen diese Faktoren mitberücksichtigt 
werden, damit ein angemessener Unterricht projektiert werden kann. So schreibt W. 
Schulz: "Der Unterricht muß mit der Vorgeprägtheit des an ihm Teilnehmenden 
rechnen, sowohl Schüler als Lehrer bringen ihre Anlagen und Einstellungen mit, ihre 
Erfahrungen in ihn ein. Wer mit ihnen nicht rechnen kann, wird vieJleicht erfahren, daß 
sie sich auch gegen seinen Willen durchsetzen7 ." Erst nach Klärung dieser Vorausset-
zungen ist die Entscheidung über Intentionen; Thematik, Methoden und Medien, also 
über die ErsteJlung eines Curriculums möglich. 
1.1.3 Motivationsforschung 
H. Roth stellt die Bedeutung der außerschulischen Einstellungen und Haltungen nicht 
nur für die Erstellung eines Curriculums heraus, sondern auch für die Gestaltung einer 
Unterrichtseinheit oder Unterrichtsstunde. Unter der Problematik der Artikulations-
schemata innerhalb der MethodenJehre betrachtet er die Notwendigkeit des Aufbaus 
einer Unterrichtseinheit nach lernpsychologischen Gesichtspunkten und entwirft ein 
Stufenschema, dessen erste Stufe die Motivation darstel1t8 • Motivation als die Aktua-
lisierung eines Motivs in einer konkreten Situation, wobei Motiv als eine überdauernde 
Antriebskraft in bezug auf konkretes zielgerechtes Verhalten verstanden wird9 , ist also 
ein wichtiges Moment des Unterrichtsgeschehens. Die Ergebnisse der Motivationsfor-
schung dürften auch für unser Problem relevant sein. Motive sind verschieden stark 
ausgeprägt und zeigen verschiedene Tendenzen. Ihre Kennmis ist nötig, um sie im 
Unterricht aktualisieren zu können. So . müssen allgemeine Erwartungshaltungen 
hinsichtlich des Erfolgsausgangs eines Unterrichts und auch die Anreize in Betracht 
gezogen werden, die ein Unterricht bietet. Diese Erwartungshaltungen sind zum einen 
außerschulische Erwartungen und Beurteilungen, die bei der Unterrichtsplanung 
beachtet werden müssen. Sind sie bekannt, kann der Unterricht entsprechende Anreize 
bieten, die ein Motiv positiv beeinflussen können 10. 
1.1.4 Kommunikative Didaktik 
Wichtig sind auch die Ansätze der Sozialpsychologie bzw. der kommunikativen 
Didaktik, die sich dem Unterricht als Kommunikationsgeschehen und der Klasse als 
kommunizierender Gruppe zuwendet. Dabei wird deutlich, daß diese Kommunikation 
7 Ebd . 36. 
8 Vgl. H. ROTH, Pädagogische Psychologie des Lehrens und Lernens, Berlin, Hannover, 
Darmstadt 1957, 249 ff. 
9 Siehe M. ORT, Motiv, in: Pädagogische Psychologie, Teil I, Basisteil, a. a. O . 153. 
10 Vgl. H. HECKHAUSEN, Motive und ihre Entstehung, in: PädagogL che Psychologie, Teil H, 
Entwicklung und Motivation, a. a. O. 74-76. 
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ein Prozeß ist, in dem sowohl Lernender als Lehrender koagieren. Damit aber eine 
Nachricht von einem Kommunikator (Quelle und Sender) zu einem Kommunikanten 
(Empfänger und Ziel) gelangen kann, bedarf es auf der Seite des jeweiligen Kommu-
nikators der Kenntnis der Empfängerseite: der Intelligenz des Kommunikanten, seiner 
Vorkenntnisse, seiner Einstellungen, die wiederum durch soziale und psychologische 
Bedingungen mitbestimmt sind. Die Erforschung dieser Einstellungen oder Attitüden ist 
so eine wichtige Aufgabe, die sowohl die Erforschung ihrer kognitiven, emotionalen und 
verhaltensmäßigen Komponenten als auch ihrer Interdependenz und ihrer Verände-
rungsmöglichkeiten umfaßtll . 
1.1.5 Informationstheoretische Didaktik 
Diesen Voraussetzungen des Unterrichts wendet sich ebenfalls die informationstheore-
tische Didaktik zu, wenn es ihr auch nur um die bereits vorhandene Information geht, 
der entsprechende weitere Information zugeführt werden kann l2 • Da jedoch, wie die 
Sozialpsychologie herausgestellt hat, jede Einstellung außer kognitiven auch emotionale 
und verhaltensmäßige Komponenten besitzt, kann man die Fragestellung der informa-
tionstheoretischen Didaktik dahin erweitern, daß auch die nichtkognitiven Aspekte 
beachtet werden müssen. Gerade die Religionsdidaktik, die ganz besonders auf affektive 
Lernziele nicht verzichten kann, muß sich deshalb den affektiven und emotionalen 
Voraussetzungen zuwenden, die die Schüler in den Unterricht mitbringen. 
1.1.6 Behavioristische Lerntheorie 
Die behavioristische Lerntheorie versteht Unterricht als planmäßige und zielgerechte 
Verhaltensänderung 13 • Auch hier spielen die Voraussetzungen des Lernens und 
Unterrichts, also die Einstellungen, eine Rolle . Bestimmte Lernschritte können nur dann 
11 Siehe dazu L. KRUSE, C. F. GRAUMANN, Kommunikationsmodelle (Kapitel 9, SozIale 
Interaktion) , in: Pädagogische Psychologie, Teil III, Sozialisation, a. a. O. 54-57; ebenf. A. 
SJ0LUND, Der Kommunikarionsprozeß im Unterricht, in: B. FORSBERG u. E. MEYER (Hrsg. ), 
Einführung in die Praxis der schulischen Gruppenarbeit, Heidelberg 1973 , 9-34. Die kommu-
nikative Didaktik wendet sich vor allem den Problemen der Kommunikation im Unterricht zu 
sowie ihrem prozeßhaft-sozialen Aspekt. 
12 Die informationstheoretische Didaktik ist eine Spielart der lerntheoretischen Didaktik. Sie 
sieht ihren Gegenstand nur in der Methode. Es geht ihr um die Frage nach methodischen 
Möglichkeiten, gesetzte Lernziele rationell und ökonomisch zu erreichen . Näheres zur informa-
tionstheoretischen Didaktik, in: W. KLAFKI, H . J. FINCKH, Der Begriff der Didaktik . .. a . a. O. 
rv /19 f.; siehe auch W. H. PERSSEN, Didaktik, in: .L. ROTH (Hrsg. ) HandleXIkon zur 
ErZiehungswissenschaft 1, Reinbek b. Hamburg 1980, 101-102; vgl. auch F. v. eUBE, 
Kybernetische Grundlagen des Lernens und Lehrens, Stuttgart 1965. 
II Die behavioristische Lermheorie geht aur B. F. Skinner zurück. In ihr Wird "das Verhalten 
vorwiegend mit sprachlich formulierten Beobachtungsgrößen und deren Beziehungen untereinan-
der erklärt .. . " (R. HANNI, Behaviorismus, deskriptiver, in: W. ARNOLD, H.] . EVSENCK, R. MEILI 
[Hrsg.J, Lexikon der Psychologie, 1 . Bd., Freiburg, Basel, Wien 1971 , 255 ). 
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erfolgen, wenn die für sie notwendigen Voraussetzungen vorhanden sind. Oder, auf 
bestimmte Voraussetzungen können nicht alle Lernschritte, sondern nur eine bestimmte 
Art von Lernschritten folgen. Verhaltensänderungen werden dann nach Skinner durch 
positive oder negative Verstärkung erreichtl •. 
1.1.7 Curriculumtheorie 
Die deutsche Curriculumforschung schließlich hat im Anschluß an das Modell von Saul 
B. Robinsohn herausgestellt, daß im Unterricht Qualifikationen zur Bewältigung von 
Lebenssituationen erworben werden sollen l5 . Nun können aber im Unterricht nicht 
direkt Qualifikationen für bestimmte schulische und außerschulische Lebenssituationen 
vermittelt werden. Es können vielmehr nur bestimmte Verhaltensdispositionen geschaf-
fen werden, die dann später durch Transfer auf bestimmte Lebenssituationen aktuali-
siert werden können l6 . "Auch der beste ( ... ) -unterricht kann z. B. nicht Qualifika-
tionen (wie) soziales Verhalten in Staat und Gesellschaft oder Mündigkeit im Bereich der 
Kirche direkt vermitteln. Er kann höchstens informierende (kognitive) und gewissens-
bildende (affektive) Lernprozesse in Gang setzen und teilweise abschließen, von deren 
Zielen her der junge Erwachsene später zu dem Qualifikationsbündel soziales Verhalten 
oder Mündigkeit weiterschreitet. Hat der Schüler Rücksichtnahme, Verzicht und faires 
Verhalten eingeübt oder hat er gelernt, im Bereich der Kirche selbständig und 
verantwortlich zu handeln, dann sind Ziele erreicht, die zur Transfer-Erwartung 
hinsichtlich der Qualifikationen ,soziales Verhalten' und ,Mündigkeit' berech-
tigen 17." 
Zur Schaffung neuer Verhaltensdispositionen ist die Kenntnis des bisherigen 
Verhaltens unabdingbar. Es muß deshalb zur Rückbindung an das Leben in den 
Zielformulierungen die Rückbindung an das Leben in der Erfassung der Voraussetzun-
gen des Unterrichts treten. 
H "Verstärkung" (Reinforcement) ist ein zentraler Begriff für Skinners Lernexperimente, die 
dem programmierten Lernen zugrunde liegen. Die positive Verstärkung (= Darbietung eines 
positiven "belohnenden Reizes") als auch die negative Verstärkung (= Beendigung eines negativen 
Reizes, also nicht identisch mit Bestrafung) führen in jedem Fall ~zu einer Erhöhung der 
Auftretenswahrscheinlichkeit des jeweiligen vorangehenden Verhaltens" (siehe H. HECXHAUSEN, 
Faktoren des Entwicklungsprozesses, in: Pädagogische Psychologie, Teil 11, Entwicklung und 
Motivation, a. a. O. 48-50, ebenf. 49, Anm. 20). 
U Siehe dazu S. B. ROBINSOHN, Bildungsreform als Revision des Curriculum, Neuwied, 
Berlin 21969; ebenf. G. STACHEL, Situationen und Qualifikationen, Lernziele und Inhalte, in: 
G. STACHEL, Curriculum und Religionsunterricht, Zürich-Einsiedeln-Köln 1971, 82: "Situa-
tionen, die erhoben sind, rufen nach Qualifikationen, die ihnen zugewiesen werden. Und 
Qualifikationen sollen ihrerseits für eb n diese Situationen qualifizieren . .. " 
16 Siehe dazu H. Fox, Merkmale bzw. Kritenen für einen curricular strukturierten Reltgions-
unterricht und ihre kritische Würdigung, in: Trierer Theol. ZeItschrift 86 (1977) 61. 
17 Ebd.; siehe auch G. STACHEL, a. a. O. 82. 
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1.1.8 Folgerungen 
Aus dem (in 1.1.1 - 1.1.7) Dargelegten ergeben sich folgende Folgerungen in bezug auf 
die Erforschung der dem Unterricht vorausgehenden Einstellungen: 
Sowohl bei der Erstellung eines Gesamtcurriculums wie auch bei der Erstellung einer 
Unterrichtseinheit in einer bestimmten Klasse müssen die Einstellungen der Schüler 
beachtet werden. 
Hierbei müssen sowohl die kognitiven als auch die affektiven Komponenten 
(Überzeugungen, Gefühle, Verhaltensdispositionen) ins Auge gefaßt werden. 
Es sind die psychologischen und sozialen Bedingungen des Unterrichts zu unter-
suchen. 
1.2 Elemente bzw. Merkmale des Einstellungsbegriffs 
Die Einstellung ist ein zentrales Thema soziologischer, psychologischer und pädagogi-
scher Forschung. Es lassen sich beim Einstellungsbegriff mehrere Elemente bzw. 
Merkmale unterscheiden 18. 
1.2.1 1. Merkmal: Einstellungen sind objektbezogen 
Jegliche Einstellung ist immer eine Einstellung zu etwas, eine Ausgerichtetheit auf etwas. 
Sie ist objektbezogen. Objekt ist in diesem Zusammenhang sehr weit zu fassen, "denn 
Gegenstände, auf die Individuen in ihren Einstellungen bezogen sind, können natürlich 
aUe Inhalte des Erlebens sein19". So sind zu den psychologischen Objekten zu rechnen: 
"Personen, Symbole, Ideen, Institutionen, Berufe, Minderheiten, religiöse Gebräuche, 
Parteien usf.2°." Einstellungen können sich auf die physische Umwelt, auf psychisches 
Erleben, auf soziale Gegebenheiten, auf kulturelle und religiöse Werte richten. Sie sind 
jedoch immer subjektive Größen, die das persönliche Erleben widerspiegeln. Wenn bei 
einer Untersuchung z. B. der Einstellungsgegenstand Jesus Christus ist, so geben die 
gewonnenen Einstellungen wieder, wie er von den Probanden gesehen, empfunden und 
erfahren wird. 
18 Vgl. E. ROTH, Einstellung als Determination individuellen Verhaltens, Göttingen 1967. 
Siehe auch W. PRAWDZIK, Der Religionsunterricht im Urteil der Hauptschüler. Eine empirische 
Untersuchung auf der 9. Klasse Hauptschule in München, Zürich, Einsiedeln, Köln 1973, 
24-28. . 
19 E. ROTH, Einstellung ... , a. a. O. 63. 
20 F. SUELl.WOLD, Entwicklung und Verwendung von Einstellungsskalen, in: Studium 
Generale 15 (1962) 126 f. 
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'1.2.2 2. Merkmal: Einstellungen sind erfahrungsbedingt 
"Einstellungen sind nicht das Ergebnis eines sich aus vorgegebenen Anlagen entwik-
keinden Reifungsprozesses, sondern Folge einer individuellen Lerngeschichte21 ••• Wie 
der MOtivation im Lernprozeß eine entscheidende Funktion zukommt, so hängt auch 
der Erwerb von Einstellungen davon ab, "welche Bedeutung dem Einstellungsgegen-
stand" - in unserem Falle Jesus Christus - "zur Realisierung bestimmter Wert- und 
Zielvorstellungen zugeschrieben wird22". Die Intensität der Einstellung richtet sich 
danach, wie wichtig die Erreichung des angestrebten Gutes für die betreffende Person 
ist. E. Roth wie auch L. L. Thurstone machen darauf aufmerksam, daß die affektive 
Richtung der Einstellungen - ob positiv, neutral oder negativ - dadurch bestimmt wird, 
ob der Gegenstand die Befriedigung eigener Bedürfnisse und Interessen fördert oder 
erschwert2J • Einstellungen können erworben werden durch Imitation, Identifikation, 
Information, Indoktrination. Sie lassen sich aufgliedern in24 : 
kollektiv-habituelle Einstellungen, bedinge durch Milieu, Familie, Klasse, Zeitgeist 
usw., 
individuell-habituelle Einstellungen, verursacht durch Erziehung und die persön-
liche Lerngeschichte, 
individuell-momentane Einstellungen, hervorgerufen durch einmalige Erlebnisse 
von geringer Tiefenwirkung, 
kollektiv-momentane Einstellungen, begründet in einem gemeinsamen, aktuellen 
Erleben. 
Bei unserer Fragestellung "Jesus Christus" können alle vier Gesichtspunkte eine Rolle 
spielen. 
1.2.3 '3. Merkmal: Einstellungen haben Systemcharakter 
"Einstellung ist ein komplexes Phänomen, das sich in verschiedene Komponenten 
aufgliedern läßt2S ," So sind zu nennen: die Annahmen über den Gegenstand, der mit dem 
Gegenstand verbundene Affekt und die Disposition, in bezug auf den Gegenstand zu 
handeln; sie sind als kognitive, affektive und Handlungskomponente miteinander und 
wechselseitig verflochten26 , 
21 W. PRAWDZIK, a. a. O. 25; siehe auch E. ROTH, Einstellung . . " a. a. O. 41 . 
22 W. PRAWDZIK, a. a. O. 2S . 
2) Vgl. E. ROTH, Einstellung, , " a , a , O. 78; ebenf. L. L. THURSTONE & E. J. CHAVE, The 
Measurement of Attitude, Chicago 1948, 39. 
24 Vgl. Einteilung nach E. MOLNAR, Die Einstellung der Persönlichkeit und die Kunstbetrach-
tung, in: Arch. f. d. ges . PsychologiL 87 (1933) 236; auch beI E. ROTH, Einstellung ... , 
a . a. O. 21; ebenf. W. PRAWDZIK, a: a. O . 26 . 
2S W. PRAWDZIK, a. a. O. 27 . 
2' Siehe E. ROTH, Einstellung . .. , a . a. O . 3S f. 
196 
Zum Abschluß dieser Überlegungen zur EinsteIJung sei noch vermerkt, daß bei 
Einstellungsuntersuchungen nur Äußerungsformen der Einstellungen in Worten, im 
Verhalten, in Emotionen, in Gestik und Mimik usw. faßbar sind. Die Einstellungen 
selbst sind nicht direkt oder unmittelbar beobachtbare Größen'7 . 
2. Einstellungserhebung zum Thema "Jesus Christus" 
2.1 Ziel und Methode des Projekts 
Es ging um die Frage, ob Jugendliche zwischen 13 und 15 Jahren noch am Thema "Jesus 
Christus" interessiert sind und auf welche Weise sie sich gegebenenfalls damit 
auseinandersetzen wollen. Die Erhebung versuchte deshalb etwas über die Einstellung 
der JugencUichen hinsichtlich des besagten Themas zu erfahren, um feststellen zu 
können, welche Konsequenzen das für den Religionsunterricht hat. 
Es wurde im Raum Mainz, Wiesbaden, Frankfurt Zugang zu informellen Grup-
pen28 von Jugendlichen der entsprechenden Altersstufe gesucht, um die Möglichkeit zu 
schaffen, mit ihnen frei über religiöse Probleme - in sie eingebettet das Thema "Jesus 
Christus" - zu diskutieren, was als Exploration vor allem der Fragebogenformulierung 
dienen sollte. Solche Diskussionen und Gespräche, die teilweise auf Tonband aufge-
nommen wurden, fanden im Frühjahr 1980 in sechs Gruppen (ca. 40 Jugendliche) in 
Pfarrheimen und Kommunikationszentren statt, in denen alle Jugendlichen Zutritt 
hatten. 
Aus dem aufgestellten Hypothesenplan wie aus den durch die Exploration erhaltenen 
Kenntnissen wurde ein Fragebogen erarbeitet29 , der von 340 Schülern der gleichen 
Altersgruppe - sie waren alle katholisch - im Sommer 1980 ausgefüllt wurde. Hierbei 
konnte das Bestreben, nur mit informelJen Gruppen zu arbeiten, nicht aufrechterhalten 
27 Siehe dazu L. KRUSE, C. F. GRAUMANN, Soziale Interaktion (Kommunjkation und 
Einstellung), in: Pädagogische Psychologie, TeilIlI, Sozialisation, a. a. O. 61: "Einstellungen (sind) 
nicht direkt beobachtbar oder meßbar ( ... ), sondern müssen erschlossen werden aus den 
kognitiven, emotionalen oder verhaltensmäßigen Reaktionen eines Individuums auf bestimmte 
soziale Objekte oder Situationen." 
28 Man unterscheidet in den Sozialwissenschaften zwischen formellen und informellen 
Gruppen. Bei formellen Gruppen sind die verschiedenen Gruppenmerkmale wie Ziele, Rollen, 
Normen ausdrücklich festgelegt. "Von einer informellen Gruppe spricht man immer dann, wenn 
dies nicht der Fall ist; wenn sich also die genannten Gruppenmerkmale ... spontan herausbilden 
können" (C. F. GRAUMANN, L. KRUSE, Die Klasse als Gruppe, in: Pädagogische Psychologie, 
Teil IV, Sozial- und motivationspsychologische Aspekte der Schule, a. a. O. 4). 
29 Der Fragebogen umfaßte 40 Items nach Likert skaliert, 12 Gegensatzpaare in einem 
POlaritätsprofil, einige Faktenfragen und einige offene Fragen, die dem Probanden Raum für die 
eigene Formulierung der Antwort lassen, im Gegensatz zur geschlossenen Frage, bei der eine 
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werden. Der Fragebogen wurde in 8. und 9. Hauptschulklassen verteilt und von den 
Schülern beantwortetJo • 
2.2 Der HypothesenplanJ' 
Hypothesen, die einer empirischen Untersuchung zugrundeliegen, sind gewonnen aus 
bereits aufgestellten Theorien empirischer und wissenschaftlicher Arbeiten, aus dem 
bisherigen Bemühen um das zu behandelnde Thema, aus persönlichen Erfahrungen, aus 
dem, was so im Umlauf ist, aus den genugsam bekannten Einstellungen und 
Erwartungen des für die Erhebung relevanten Personenkreises. Ist über den zu 
erhebenden Gegenstand wenig bekannt, wird man sich bei der Hypothesenbildung mit 
dem zufriedengeben müssen, was man aus Gesprächen und Diskussionen zur Kenntnis 
genommen hat. Bei der Hypothesenbildung im einzelnen ist es recht sinnvoll, G. C. 
Homans Begriffspaar "äußeres und inneres SystemJ2 " zu benutzen. Es wurde folgender 
Hypothesenplan formuliert: 
I. Hypothesen vom "inneren System" 
1. Hypothesen in bezug auf die Persönlichkeitsdaten 
a) Die Einstellung der Jugendlichen zu Jesus Christus kovariiert nicht mit ihrer 
Geschlechtszugehörigkeit. 
b) Die Einstellung zu Jesus Christus steht in Verbindung mit der Religiosität 
der Probanden. 
Auswahl von Antwortmöglichkeiten vorgegeben ist. Einige BeispIele aus dem Fragebogen nach der 
Likerrskala seien angeführt: 
Nr. 14) Ich befasse mich oft mit der Frage, ob Jesus der Sohn Gottes ist: 
o völlig richtig, 0 richtig, 0 unentschieden, 0 falsch, 0 völlig falsch 
Nr. 16) In verzweifelten Situationen habe ich oft das Bedürfnis zu Jesus zu beten: völlig 
richtig, usf. 
Nr. 18) Ich betrachte Jesus als Freund und Bruder : völlig richtig , usf. 
Nr. 22) Jesus hat allen geholfen, die zu ihm kamen, ohne elllen Unterschied zu machen : völlig 
richtig, usf. 
Nr. 31) Jesus wurde nicht so wie jeder andere Mensch geboren, sondern aus Maria der Jungfrau : 
völlig richtig, usf. 
Nr. 33: Jesus spielt eine wichtige Rolle bei der Antwort auf die Frage nach dem Sinn meines 
Lebens: völlig richtig, usf. 
30 Wenn wir eine Schulklasse als Arbeitsgruppe sehen, die sich zum Zwecke des Unterrichts im 
Klassenzimmer versammelt hat, dann wird sie als "formelle Gruppe" verstanden (vgl. C. F. 
GRAUMANN, L. KRUSE, Die Klasse als Gruppe, a. a. O. 6). 
31 Siehe dazu auch H. Fox, Ethik als Alternative zum Religionsunterricht, Trier 1977, 
19-20. 
12 Das "äußere System" umfaßt all das, was an Meinungen und Einstellungen zu einem 
bestimmten Thema von außerhalb der Gruppe (E lternhaus, Kirche ParteIen, Pfarrgemeinde usw.) 
hervorgerufen wird. Zum "inneren System" zählen alle dIe Verhalten~elemente, die sich innerhalb 
der Gruppe entwickeln (siehe dazu G. C. HOMANS, Theorie der s07ialen Gruppe, Köln/Opladen 
1968, 100 ff., 123 H.; vgl. auch H . Fox, Ethik ... , a. a. O. 20-21. 
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2. Hypothesen in bezug auf die Klassen-, Schul- und Gruppensituation 
a) Die Einstellung zu Jesus Christus wird mitbestimmt vom wahrgenommenen 
Urteil der Mitschüler, Religionslehrer und Gruppenmitglieder. 
b) Liegen mit der Gruppe gemachte religiöse Erlebnisse vor (z. B. Besinnungs-
tage, Jugendgottesdienste llSW.), wird die Einstellung zu Jesus Christus 
davon beeinflußt. 
3. Hypothesen in bezug auf die Kirche 
a) Die Einstellung der jugendlichen zu Jesus Christus wird mitbestimmt von 
ihrer positiven bzw. negativen Einstellung zur Kirche wie von ihren 
positiven bzw. negativen Erfahrungen mit ihr. 
b) je intensiver die Bindung der jugendlichen an die Kirche ist, um so 
engagierter ist ihre Beziehung zu Jesus Christus. 
1I. Hypothesen vom "äußeren System" 
1. Hypothesen in bezug auf das Elternhaus 
a) Die Einstellung der jugendlichen zu Jesus Christus hängt zusammen mit der 
religiösen Situation im Elternhaus. 
b) Die Einstellung der Jugendlichen zu Jesus Christus korreliert mit der 
Einstellung der Eltern zu Jesus Christus. 
2. Hypothesen in bezug auf Kirche, kirchliche Verkündigung und Religions-
unterricht 
a) Die Einstellung der Jugendlichen zu Jesus Christus wird von kirchlichen 
Aktivitäten (z. B. Predigt, Katechese usw.) wie dem schulischen Religions-
unterricht mitbestimmt. 
b) Je mehr Jesus als Mensch dargestellt wird, der sich für Gewaltlosigkeit, 
spontane Versöhnung und Solidarität mit den Schwachen und Benachtei-
ligten eingesetzt hat, um so leichter gewinnen die jugendlichen Zugang zu 
ihm. 
3. Hypothesen in bezug auf sonstige Einflüsse 
a) Die Einstellung der Jugendlichen zu Jesus Christus ist mitgeprägt vom 
aktuellen außerkirchlichen Jesusinteresse. 
b) Die Einstellung der Jugendlichen zu Jesus Christus ist mitbeeinAußt vom 
landläufigen Christusbild. 
2.3 Das Ergebnis 
Das Ergebnis der Deskriptionsstatistik kann folgendermaßen zusammengefaßt 
werden: 
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1) Für 90 % der Befragten hat Jesus einen hohen Stellenwert. Er spielt bei 61 % eine 
bedeutende RoUe in persönlichen Schwierigkeiten, z. B. bei der Überwindung von 
Angst, Hoffnungslosigkeit und jedweder Bedrohung und bei der Antwort auf die 
Sinnfrage. Keineswegs hat sich gezeigt, daß die jugendlichen ein festes Jesusbild 
mitbringen, das auf die dogmatische Formel "Sohn Gottes" oder auf die "letzte 
Instanz" zur Belohnung und Bestrafung menschlichen Handelns fixiert ist. Solche 
Formeln mögen zwar angelernt sein und im kognitiven Bereich vorherrschen, sie 
prägen aber kaum die Einstellung der Schüler, in der es ja vorwiegend auch um die 
affektive Komponente geht. 
2) 70 % haben die hems, die sich auf Jesus als Mensch beziehen, a]s "völJig richtig", 
23 % als "richtig" bezeichnet. Die ltems, die Jesus als Gottessohn bezeichnen, 
wurden von 22 % als "völJig richtig" und von 10 % aJs "richtig" qualifiziert. Die 
Mehrheit der Probanden ist in dieser Frage unentschieden. Für "völlig falsch" 
votierten 11 % . Der Satz: .,jesus wurde nicht so wie jeder andere Mensch geboren, 
sondern aus Maria, der Jungfrau", wurde von 8 % mit "völligrichtig", von 7 % mit 
"richtig", von 39 % mit "unentschieden", von 30 % mit "falsch" und von 16 % mit 
"völlig falsch" qualifiziert. 
3) Mit dem Namen Jesus" verbinden sich für 92 % die Begriffe: Liebe, Mitmensch-
lichkeit, Freundschaft, Brüderlichkeit, Solidarität, Gewaltlosigkeit, Versöhnung 
und Frieden. Nur bei 32 % wird mit dem Namen Jesus" die Kirche in Verbindung 
gebracht. Die im Hypothesenplan formulierte Hypothese: "Je intensiver die 
Bindung der jugendlichen an die Kirche ist, um so engagierter ist ihre Beziehung zu 
Jesus Christus" (1.,3., b)), trifft in dieser Ausschließlichkeit nicht zu. 
4) Von über 80% wird Jesus als Revolutionär bezeichnet. Die Begriffe "Gewaltlo-
sigkeit" und "Revolutionär" schließen sich bei ihnen nicht aus. Der Begriff 
"Revolutionär" wird mehr im Sinne der Sozialkritik verstanden. 
5) 49 % sind der Meinung, daß Jesus die Kirche, so wie ie jetzt ist, nicht will, ja, daß 
sie ihn eigentlich verfälscht. 
6) Es zeigt sich, daß eine überstarke Betonung der dogmatischen Christusaussagen 
einer personalen Beziehung zu Jesus nicht dienlich, eher hinderlich ist. Wo Jesus 
einfachhin der Gott ist, der leidet und am Kreuze hängt, wird der Zugang zum 
Menschen Jesus, der unser Freund und Bruder ist, nur schwer gefunden. Das wird 
von 32 % so geseben. 
7) Nur 34 % halten es für "völlig richtig" und 24 % für "richtig", daß ihre Einstellung 
zu jesus mit der ihrer Eltern korreliert. Für 60 % spielt die religiöse Erziehung im 
Elternhaus für die Einstellung zu Jesus eine Rolle. 
8) Das außerkirchlicheJesusinteresse (Je us people usf. ) hat hellte kaum mehr Einfluß 
auf die Einstellung der jugendlichen zu Je u. Die betreffende Hypothese 
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(n., 3., a)) ist damit falsifiziert. Es ist ebenfalls deutlich geworden, daß auch andere 
Hypothesen höchstens in modifizierter Form zu verifizieren sind. 
9) Das "semantische DifferentiaP3" brachte zutage - es ging in ihm um die 
Einstellung zur Kirche -, daß 72 % der Probanden überwiegend die negative 
Eigenschaft der Begriffspaare, die häufig mit "sehr" verbunden wurde, angekreuzt 
haben. Das Image der Kirche ist bei den befragten Jugendlichen nicht sehr gut. Den 
höchsten Prozentsatz erhielten die Begriffe' "altmodisch" (89 %), "konservativ" 
(88%) und "autoritär" (84%), fast immer verstärkt durch "sehr". 
10) Nur 19 % besuchen regelmäßig den Sonntagsgottesdienst; 28 % besuchen ihn hin 
und wieder; 12 % besuchen nur Jugendgottesdienste; 41 % geben an, nie in die 
Kirche zu gehen. 
3. Konsequenzen für eine im schulischen Religionsunterricht relevante Didaktik 
der Christologie 
3.1 Der Ansatz 
Die Ergebnisse der Erhebung, die nicht den Anspruch erheben, repräsentativ oder 
signifikant zu sein, geben wichtige Hinweise und Tendenzen für eine Didaktik der 
Christologie, entsprechen sie doch aufs Ganze gesehen sonstigen Beobachtungen und 
Erfahrungen mit Schülern dieses Alters. Es muß ein Identifikationspunkt gefunden 
werden, der einen Zugang zur inneren Dynamik der Person Jesu eröffnet. 
Nach den Umfrageergebnissen kann dieser Identifikationspunkt nicht ein Jesus sein, 
der als Ergebnis mühevoll erarbeiteter Dogmatisierungen als verkündeter Christus 
erscheint. Wenn die Erhebung ausweist, daß viele Jugendliche gerade von der Praxis Jesu 
lJ Das Polaritätsprofil bzw. das semantische Differential sah folgendermalSen aus: 
Du sollst Dich zwischen zwei entgegengesetzten Eigenschaften entscheiden, wIe sie nach Deiner 
Meinung für die amtliche Kirche zutreffen: 
interessant langweilig 
altmodisch modern 
beliebt unbeliebt 
anziehend abstoßend 
überzeugend Zweifel weckend 
reich arm 
gerecht ungerecht 
eintönig abwechslungsreich 
demokratisch autoritär 
barmherzig unbarmherzig 
progressiv konservariv 
rückständig aufgeschlossen 
Beim Ankreuzen der betreffenden Eigenschaften mußte man sich entscheiden zwischen .. sehr", 
"etwas" und "unentschieden". 
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angezogen werden, der theologischen Dimension Jesu dagegen zurückhaltend, ja 
zuweilen ablehnend, gegenüberstehen, dann ist für den ReJigionspädagogen klar, daß 
Ausgangspunkt der Christusinterpretation die "Einstellung" der Schüler und ihre 
konkreten Erfahrungen sein muß. Ihre Einstellung zu Jesus, die den anthropologischen 
Denkansatz offenlegt, weist auf eine "Christologie von unten", d. h. auf einen Ansatz, 
der die Überlieferung von Leben, Wirken und Sterben Jesu, in der bereits anfanghaft die 
theologische DeutungJesu zu finden ist, in den Mittelpunkt der Interpretation stellt. Das 
heißt natürlich nicht, daß in einer positivistischen Verkürzung der Tradition bloß nach 
dem historischen Jesus gefragt werden dürfte. Es geht vielmehr darum, "die vom Neuen 
Testament bezeugte menschliche Erfahrung mit Jesus ... durch die Interpretation für 
die Jugendlichen so (zu erschließen), daß sie verstehen und nachvollziehen können, daß 
und wie es möglich ist, auf Grund dieser menschlichen Erfahrung zu dem österlichen und 
nachösterlichen Bekenntnis zu Jesus als dem erhöhten und auferstandenen Herrn und 
Erlöser der Welt und von Ewigkeit her existierenden Logos zu kommen 34". Die 
Erhebung hat deutlich gemacht, daß es äußerst schwierig, wenn nicht gar zuweilen 
unmöglich ist, diesen Typ der Christologie im Religionsunterricht zu aktualisieren; 
dennoch muß die Interpretation, die vom historischen Jesus ausgeht und Jesus als unser 
"Mitmensch", als "Freund und Bruder" in den Mittelpunkt stellt - was auch der 
enrwicklungspsychologischen Situation des jungen Menschen, auf die noch eingegangen 
wird, entspricht -, offen sein für einen übermächtigen Anspruch Jesu und das 
nachösterliche Christusbekenntnis. P. Schladoth meint im Grunde das gleiche, wenn er 
im Hinblick auf die Schüler schreibt: "Deshalb muß ihr Blick für die Mehrdimensio-
nalität der Wirklichkeit geöffnet und die Fähigkeit zum Transzendieren des empirisch 
Erfahrbaren entfaltet und gestärkt werden, damit sie auf das ,Mehr' aufmerksam 
werden, das in Jesu Anspruch sich anmeldet und im vorösterlichen Bekenntnis der 
Jünger seinen Widerhall findet35 ." Dieses "Mehr" findet seinen Höhepunkt und 
entscheidenden Ausdruck im österlichen bzw. nachösterlichen Christusbekenntnis. 
Man muß sich auch darüber klar sein, daß das "Nachzeichnen des Weges der Jünger", 
das nach Schladoth zum Erfassen dieses "Mehr" führen und damit letztlich den Blick für 
das Christusbekenntnis öffnen so1l36, dieses Ziel häufig nicht erreicht, weil man heute -
entsprechend der profanen Ausgangslage der Schüler - im Religionsunterricht oft nur 
zu einem profanen Verständnis der damaligen Erfah rungen gelangt. So kann es sein, daß 
den Schülern z. B. auf Grund der eigenen Erfahrungen mit Leid und Tod und dem 
Wunsche, diese durch etwas Endgültiges, Bleibendes zu überwinden, klar wird, daß die 
Jünger Jesu ihre negativen Erfahrungen (Karfreitag) überwunden haben durch den 
Glauben, dieser Jesus lebt, er ist auferweckt worden, daß sie sich aber nicht mit diesem 
Glauben identifizieren können. 
3. G. BAUDLER, Die christologische rrage heute, in: KatBI 97 (1972) 274. 
lS P. SCHLADOTH, Die Entstehung des christologischen Bekenntnisses und ihre Bedeutung für 
die Didaktik der Christologie, in: KarBI 104 (1979) 762. 
36 Siehe ebd. 760. 
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Zusammenfassend läßt sich sagen: Auf Grund der Erhebung und damit der Schüler-
einstellung zu jesus ist der vorösterliche jesus, dessen Interpretation offen sein muß für 
das nach österliche Christuszeugnis, Ansatzpunkt für die schulische Behandlung des 
Themas "jesus Christus". 
3.2 Entwicklungspsychologische Überlegungen 37 
Soll der vorgelegte anthropologische Denkansatz einer "Christologie von unten" 
näherhin spezifiziert und aus einer Fragestellung heraus, die die altersspezifische 
Erfahrung der Schüler als Interpretament der christologischen Aussagen einsetzt, 
konkretisiert werden, muß das bisher von der Schülereinstellung Gesagte noch durch 
einige entwicklungspsychologische Aspekte erhellt werden. Die altersspezifische Erfah-
rung der jugendlichen ist die Erfahrung des eigenen Selbst in seiner Fraglichkeit und 
Bedrohtheit und in der Konfrontation mit der Erwachsenenwelt. Der jugendliche 
kommt in diese Konfrontation, weil er sich nicht mit der Rolle, die ihm die Gesellschaft 
zugedacht hat, identifizieren will. Er fürchtet, "sein Selbst, seine Freiheit, sein 
Personsein zu verlieren, und wird sich in dieser Bedrohung erstmals dessen bewußt, daß 
er ein Selbst, eine Freiheit, ein individuelles Personsein hat38". 
Darum pocht er auf seinen Lebensstil, darum erfährt er sich selbst als ungelöste 
Frage. Die Bedrohung seines Selbst durch die Welt der Zwänge macht ihm Angst. Das 
Bewußtsein, diesen Zwängen doch letztlich nicht entfliehen zu können, bringt ihm das 
Gefühl der Hoffnungslosigkeit. Dieser altersspezifische Entwicklungsprozeß kann als 
Vorgang der Selbstfindung bezeichnet werden, der Ansatzpunkt und Interpretations-
basis für eine Spezifizierung und Konkretisierung des durch die Einstellungsuntersu-
chung nahegelegten und geforderten anthropologischen Ansatzes der Christologie 
werden sollte. 
3.3 Versuch einer Spezifizierung des anthropologischen Denkansatzes einer "Chri-
stologie von unten 39" 
Natürlich drückt sich im Befragungsergebnis auch die entwicklungspsychologische 
Situation der jungen Menschen aus. Wenn 61 % in jesus Halt und Hilfe finden, um 
37 Siehe dazu R. OERTER, Moderne Entwicklungspsychologie, Donauwörth '1971, 274 f.; 
ebenf. L. SCHENK·OANZINGER, Entwicklungspsychologie, Wien 31970, 218 ff. 
" G. BAUOLER, Die christologische Frage heute, a. a. O. 268 . 
39 Es soll ausdrücklich beront werden, daß jeder Versuch einer Spezifizierung des anthropo-
logischen Denkansatzes einer ~Chrisrologie von unten" zeit- wld siruationsgebunden ist und daß 
unter veränderten Verhältnissen ein ihnen gemäßer Ansatz entwickelt werden muß. Es darf auch 
nicht übersehen werden, daß allen Konzepten, mögen sie in einer bestimmten Siruation ihren Kairos 
haben, notgedrungen eine gewisse Einseitigkeit anhaftet, weil der eine oder andere Aspekt 
überbetont erscheint. Wenn man davon ausgeht, daß für jede Religionsdidaktik der Adressat im 
Vordergrund zu stehen hat, dann ist es, trotZ gewisser Einseitigkeit, legitim , einen von ihm her 
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Angst, Bedrohung des Selbst und Hoffnungslosigkeit zu überwinden, dann ist es sicher 
eine sinnvolle Möglichkeit, in der Interpretation des irdischen Lebens Jesu, ihn als den 
Mann aufzuweisen, der als "Gescheiterter Hoffnung gibt". Andere Motive ließen sich 
finden. So greift G. Baudler Schweizers Motiv ,,]esus, der Mann, der alle Schemen 
sprengt", auf und versucht mit ihm eine Interpretation des Lebens Jesu40 • 
Ich möchte es mit dem Motiv ,,]esus, der Gescheiterte, der Hoffnung gibt" versuchen, 
wobei deutlich werden muß, daß die Hoffnung nicht nachträglich dazukommt, sondern 
bereits im Scheitern angelegt ist und aufbricht. 
Dieses Motiv setzt bei der Erfahrung des jungen Menschen an, sich in einem Geflecht 
von Zwängen und Leistungsforderungen zurechtfinden zu müssen und dabei allzuoft zu 
scheitern und zu versagen. Frustration, Mut- und Hoffnungslosigkeit bis hin zum 
Aussteigen aus der Gesellschaft und zur Flucht in eine wie auch immer geartete 
Traumwelt und zur Schaffung von Subkulturen sind mögliche, wenn auch extreme 
Reaktionen. Wenn den Schülern Jesus, als der - menschlich gesehen - Gescheiterte 
und dennoch Hoffnung Gebende aufgezeigt wird, ist ein spezifizierter Identifikations-
punkt und damit möglicher Zugang zur Person Jesu eröffnet, weil ja auch im eigenen 
Scheitern und Versagen und in der eigenen Bedrohtheit oft genug Hoffnung erfahren 
wird; es ist doch eine allgemeine Erfahrung, daß der Mensch, gerade in der Bedrohung 
seines Menschseins durch Scheitern, "Widerstand" leistet und das "bedrohte Huma-
num" dennoch zu realisieren versucht41 , auch der sich in eine Traumwelt und Subkultur 
Flüchtende, doch auf seine Weise. Diese negative Dialektik innerhalb eines Sinnhori-
zontes von Hoffnung ist das Vorverständnis unseres IdentifikationspunktesH . Damit 
steht der gescheiterte Jesus, der Hoffnung gibt, in Korrelation zu diesem Vorverständ-
nis, das nur dialektisch erfahren wird. Daß dieser Widerstand und diese Hoffnung 
möglich sind, zeigt, daß etwas im Menschen ist, was nicht von ihm stammt, was über ihn 
hinausweist, was eigentlich ein "Zuviel in ihm ist", was der Christ nur im Lichte der 
Offenbarung zu identifizieren weiß4J. 
möglichen und von der Sache her gerechtfertigten Ansatz zu konzipieren, wenn dieser die 
notwendige Offenheit auf das Ganze der Chrisrologie aufweist. Konzepte, in denen Jesus z. B. als 
Revolutionär, als Sozial reformer, als Pazifist ausgewiesen wird - Sicher alles Aspekte, die bei ihm 
zu finden sind - ,müssen deshalb scheitern, weil sie Verkürzungen darstellen und den Blick auf den 
Christus unseres Glaubens verschließen. Inanspruchnahme Jesu durch die verschiedensten 
ideologischen Gruppen ist die Folge. 
40 Siehe G. BAUDLER, Die christologische Frage heute, a. a. O. 275-280; vgl. auch 
E. SCHWEIZER, Jesus Christus im vielfältigen Zeugnis des NT, München / Hamburg '1970, 5. 
41 Vgl. E. SCHILLI.BEECKX, Glaubensinterpretation, Beiträge zu einer hermeneutischen und 
kritischen Theologie, Mainz 1971, 96-98; ebenf. H . Fox, Überlegungen zu einer Didaktik der 
Korrelation, in: Trierer Theol. Zeitschrift 89 (1980) 183-184 . 
., Vgl. E. SCHILLEBEECKX, Glaubensil,terpretation, a. a. O . 97; H . Fox, Überlegungen zu einer 
Didaktik der Korrelation, a. a. O. 184. 
41 Vgl. E. SCHILLEBEECKX, Glaubensinterpretation, a. a. O . 108; H. Fox, Überlegungen zu 
einer Didaktik der Korrelation, 3. a. O . 185. 
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Wir haben es bei diesem Identifikationspunkt nicht nur mit einem "Aufhänger" zu 
tun, sondern mit einem Ansatz - nur deshalb ist er berechtigt -, der auf die ganze 
Christologie anwendbar ist. Das Scheitern Jesu läßt sich an Beispielen aus seinem Leben 
demonstrieren 44 • Von Anfang an trachtet man ihm nach dem Leben, seine Predigt vom 
Anbruch der Gottesherrschaft, von der Liebe und Versöhnung unter den Menschen ruft 
den Widerspruch der Herrschenden hervor und führt zur gewaltsamen Vernichtung 
seiner physischen Existenz. Am Karfreitag ist sein restloses Scheitern offenkundig. In 
vielen Perikopen der Evangelien läßt sich der Aspekt des Scheiterns seiner Mission 
deutlich machen. Er scheitert in Nazaret, seiner Heimat, er scheitert bei seinen 
Verwandten, Freunden, ja bei seinen nächsten Vertrauten, er scheitert als Prophet und 
Wanderprediger, als Wundertäter und Lehrer, er scheitert als Messias; oft erfährt er den 
Widerspruch und die Ablehnung der Welt. 
Der junge Mensch, der bei der Suche nach der eigenen Identität und bei dem Versuch, 
seinen Lebensentwurf zu realisieren, auf mancherlei Weise vom Scheitern bedroht ist 
und auch oft genug scheitert (z. B. in der Schule, im Beruf, in Freundschaft und Liebe), 
wird sich sicher mit einem so gezeichneten Jesus eher identifizieren können als mJt dem 
herrschenden und triumphierenden Christus; gerade auch deshalb, weil das Scheitern 
Jesu nicht Ende, Angst und Verzweiflung bedeutet, sondern gleichzeitig seine Über-
windung. Sein radikales Scheitern am Karfreitag - menschlich gesehen die große 
Katastrophe - wird zur Stunde der Hoffnung, denn aus Scheitern wird Erfolg, aus 
Sterben endgültiges Leben. 
Jesus verbleibt nicht im Scheitern, es wird vielmehr von innen her aufgebrochen und 
überwunden. 
Man mag diesen Vorgang, der auch für unser Scheitern relevant ist - sonst wären 
Hoffnungslosigkeit und Verzweiflung unausweichlich -, "Rettung Jesu durch Gott" 
oder "Auferweckung" nennen. Uns ist damit die Hoffnung gegeben, daß alles 
menschliche Scheitern bis hin zum Scheitern des Lebens im Tod aufhebbar ist, nicht in 
dem Sinn, daß wir ihm entfliehen könnten oder daß uns jetzt - wie durch emen "deus ex 
machina" - plötzlich Rettung zuteil würde, sondern daß es durch die Identifikation mit 
dem gescheiterten Jesus von innen her aufgesprengt und überwunden wird. 
Eine solche Interpretation Jesu kann gerade heute dem jungen Menschen einen 
.Zugang zu Jesus erschließen. Der junge Mensch wird nicht bewahrt vor dem Scheitern, 
aber Überwindung des Scheitern liegt darin, daß Welt und Leben mit anderen Augen 
gesehen und mit anderen Maßstäben gemessen werden, daß z. B. jetzt nicht nur mehr 
•• Einige Schriftstellen seien hier beispielhaft vermerkt: Mt 2,13-23; 12, 9- 14; 12,22-24; 
13,54-58; 26- 28; Mk 3,1 - 6; 3, 20-22; 6, 1- 63; 14- 16; Lk 4, 16-30; 6, 6-11; 11, 
14-16; 22-24; loh 4, 44; 7,5; 10, 20; 18-20. 
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Erfolg und Leistung zählen und daß im Blick auf Jesus, den "Gescheiterten", erkannt 
wird, daß auch im eigenen Leben Scheitern und Hoffnung zusammengehören. Diese 
Hoffnung mag noch so unbestimmt und vage sein, in ihr kündigt sich unsere Befreiung 
an. 
Hier zeigt sich, wie unser Scheitern und Hoffen mit dem Scheitern Jesu und der in ihm 
liegenden Hoffnung korrelieren. Erfahrung und Offenbarung, Lebenssituation und 
Glaube, menschJiches Leben und christliche Botschaft gehören unabdingbar zusammen, 
weil der Entstehungsprozeß christlicher Glaubensinhalte nur im Kontext menschlicher 
Erfahrung zu denken ist. 
Zusammengefaßt läßt sich das Resultat unserer Überlegungen so formulieren: 
Im schulischen Religionsunterricht zum Thema "Jesus Christus" sollte das christo-
logische Glaubensbekenntnis - entsprechend dem Befragungsergebnis und der ent-
wicklungspsychologischen Situation der Jugendlichen - von seiner Erfahrungsbasis 
her, im Sinne einer Didaktik der Korrelation verständlich gemacht und in seiner 
Bedeutsamkeit entfaltet werden . Hier trifft sich das didaktische Grundkonzept mit dem 
dogmatischen Grundansatz einer "Christologie von unten". Es ist keine abstrakte 
Wesenschristologie zu bieten, sondern eine Christologie für die konkreten Schüler, die 
die mögliche Bedeutsamkeit Jesu Christi für sie entfaltet - er ist der Mann, der 
gescheitert ist und Hoffnung gibt - , die ansetzt beim vorösterlichen Jesus, aber hinweist 
"auf" und offen ist "für" den Christus unseres Glaubens. Dieser operative Aspekt 
verweist auf die dem Bekenntnis entsprechende Praxis, auf die sich Religionsunterricht 
bezieht. 
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HELMUT PFEIFFER 
Theologie und Lehramt 
Fundamentaltheologische Überlegungen zur Rolle und Funktion der theologischen 
Forschung und Lehre in der Kirche 
Prälat Professor Dr. WiJheJm Bartz, Trier, zur Vollendung des 80. Lebensjahres 
Am 30. Dezember 1979 erklärten N. Greinacher und W. Jens im Namen des 
Komitees zur Verteidigung der Christenrechte in der Kirche: "Die Zeiten, da der Spruch 
,Roma locuta causa finita'. .. uneingeschränkt galt, sind vorbei. .. Autoritäre 
Verfügung über die Forschung hat nichts mit jener freien theologischen Wissenscha& 
gemein, die sich in rationaler Kritik und im brüderlichen Gespräch zu bewähren hat!." 
Das Problem, das hierbei den Hintergrund bildet, läßt sich so fassen: Ist die Theologie 
eine freie Forschung und Lehre, oder unterliegt sie Beschränkungen, sei es aus ihr 
stammend oder von außen über sie verfügt? Diese Frage soll hier nur unter einem Aspekt 
angegangen werden, nämlich: In welchem Verhältnis steht das Amt der Bischöfe und des 
Papstes, das Lehramt, zur theologischen Forschung und Lehre und ihren Vertretern? Die 
Frage kreist um den Gesamtzusammenhang Glaube - Offenbarung - Kirche und ist 
insofern auch ein Problem der Fundamentaltheologie, da hier die Glaubwürdigkeit der 
• Kirche angeschnitten und im Hintergrund die Rechenschaftsablage gegenüber jeder-
mann steht, von der der erste Petrusbrief (1 Petr 3,15) spricht. Die Theologie ist 
gezwungen, sich selbst vor sich und jedermann zu rechtfertigen. Die heutige wissen-
schaftstheoretische Diskussion zwingt die Theologie, ihren Wissenscha&scharakter und 
ihr Verhältnis zur Kirche und ihrem Lehramt soweit wie möglich zu klären. So soll hier 
zunächst in einem ersten Teil die Frage der Wissenscha&lichkeit der Theologie im Blick 
auf die Kirche und dann in einem zweiten Teil die Aufgabe dieser wissenschaftlichen 
Theologie im Blick auf Entscheidungen des Lehramts der Kirche und im Zusammenhang 
damit die Aufgabe des Lehramts erörtert werden. Der dritte Teil bringt kurze 
Sch lu ßbemer ku ngen. 
1 N . GREINACHER/H. HAAG, Hrsg., Der Fall Küng, München 1980,203. Zum "Fall Küng" 
vgl. L. BERTSCH/M. KcHL, Hrsg., Zur Sache. Theologische Srreitfragen im "Fall Küng~, Würzburg 
1980; J. J. HUGHES, Hans Küng and [he magisterium: Theologieal Srudies 41 (1980),368-389. 
Neben H. Küng hat die Auseinandersetzung des französischen Dominikaners J. Pohier mit dem 
römischen Lehramt Aufmerksamkeit gefunden (J. POHIER, Wenn ich Gott sage, Olten 1980, 
11-47 Schilderung der Auseinandersetzung). Die Problematik beschränkt sich keineswegs auf die 
katholische Kirche. Die evangelische Kirche kennt den "Fall Schulz" . Dazu: H . M . MULLER, 
Bindung und Freiheir kirchlicher Lehre: ZThK 77 (1980),478-501; ders., Lehrverpflichcung und 
GeWissensfreiheit: KuD 26 (1980), 230-244. 
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1. Zur Frage nach dem Wissenschaftscharakter der Theologie 
1.1 Theologie als Glaubenswissenschaft 
Für Thomas von Aquin war die Theologie notwendig eine Wissenschaft und zugleich 
eine notwendige Wissenschaft, die etwas zu sagen hat, was keine andere Wissenschaft 
kann2 • Das ist nicht mehr selbstverständlich. Ausschluß der Theologie von der 
Universität wird gefordert, da die Mindestanforderungen an eine Wissenschaft nicht 
erfüllt seien, da Theologie Dogmatismus sei, unkontrollierbare Voraussetzungen habe 
und von wissenschaftsexternen Instanzen kontrolliert werde. Namen wie R. Schäfer, 
M. Gatzemeier und H. Albert können hier genannt werden l . 
Die Theologie gilt einerseits als Vertreterin des religiösen Bewußtseins und Dienerin 
der kirchlichen Rechtgläubigkeit und wird von daher von wissenschaftlicher Seite für 
unfähig gehalten, frei zu argumentieren. Aber andererseits ist noch ein anderer Angriff 
mitzubedenken: Vielen Glaubenden mag die theologische Wissenschaft, da sie alles 
argumentativ überprüfen will, unfähig erscheinen, dem Glauben zu dienen. Aus dieser 
zweifachen Hinsicht ist der Theologie die Frage aufgegeben: 
Was ist das eigentlich - Theologie4 ? 
Der Frage "Was ist Theologie?" ist die Vorfrage zugeordnet: "Was ist Wissenschaft?" 
Die Antwort muß bedenken, daß Wissenschaft als mögliche menschliche VerhaJtens-
weise zur Wirklichkeit selber eine Geschichte hat. Sicher wird man davon ausgehen 
können, daß Wissenschaft auf jeden Fall dann vorliegt, wenn urteilend zu den Gründen 
einer Sache vorgedrungen wird, warum sie sich so verhält, so daß ein Komplex von 
gesicherten Aussagen entsteht, die nicht auf unbegründeten Voraussetzungen aufru-
hen. Die Voraussetzungslosigkeit kann allerdings nicht absolut verstanden werden. 
Einerseits gibt es begründete Voraussetzungen, die jedem zumutbar sind wegen ihrer 
jedem vermittelbaren Allgemeingültigkeit und ihrer von allen vom Subjektiven herstam-
menden Beimengungen gereinigten ObjektivitätS. 
1 Vgl. dazu M. SECKI.ER, Geist der Katholizität: Thomas von Aquin und die Theologie: ders . , 
Im Spannungsfeld von Wissenschaft und Kirche. Theologie als schöpferische Auslegung der 
WirkI.chkeit, Freiburg 1980, 163-177. 
1 Vgl. R. SCHÄFER, Die Misere der theologischen Fakultäten, Schwerte 1970, 9; 
M. GATZEMEIER, Theologie als Wissenschaft? Bd. I u. 11, tuttgart 1974 u. 1975, I 49; 11,156; 
H. ALBERT, Traktat über kritische Vernunft, Tübingen 11975; ders., Theologische Holzwege, 
Tübingen 1973. 
• Vgl. Art. Theologie in: RGG VI: G . ERl:.lING, Begriffsgeschichte, 754-769; H.-H. 
S HREY, Evangelische Theologie, 769--775; J. RATlINGER, Katholische Theologie, 775-779; 
G. FLOROVSKI, Orthodoxe Theologie, 779-782; J. B. METl, Art. Theologie: LThK X, 62-71; 
K. RAHNER, Art. Theologie: SM IV, 860-874. 
j Vgl. A. HALDER/M. MÜlLER, Art. Wissenschaft: SM IV, 1379-1394. 
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Im Anschluß an H. G. Gadamers Überlegungen über VorurteiJe6 hat sich das 
Problem der Voraussetzungslosigkeit noch einmal verschärft. Es gibt immer Voraus-
setzungen. Voraussetzungslosigkeit erweist sich als Illusion, denn nicht alle scheinbar 
allgemeingültigen Voraussetzungen können jedem zugemutet werden, und nicht jede 
Objektivität besitzt eine solche Geschlossenheit, daß sie von jeder Subjektivität befreit 
ist. 
Schon allein aus dieser Überlegung ergibt sich, daß Wissenschaft nur ein analoger 
Begriff ist. Zudem erweist ein Blick in die Wissenschaftsgeschichte, daß der Begriff 
vielfältigen Wandlungen unterzogen ist. 
Wird unter Wissenschaft wenigstens eine dem jeweiligen Gegenstand entsprechende, 
nach wissenschaftlichen Methoden geleitete Reflexion der Wirklichkeit verstanden, die 
die Erfahrungen sprachlicher Klarheit systematisiert und in begründete Zusammen-
hänge bringt, ist es nicht einsichtig, der Theologie als dem methodisch geleiteten 
reflektierenden Erhellen und Entfalten der im Glauben erfaßten und angenommenen 
Offenbarung den Charakter der Wissenschaftlichkeit abzusprechen. 
Näherhin gibt es eine Reihe von Versuchen von seiten der Theologen, den 
Wissenschaftscharakter ihrer Disziplin aufzuzeigen, von denen hier nur einige exem-
plarisch, nicht wertend genannrwerden. Nach W. Pannenberg geht es der Theologie um 
das Ganze der Wirklichkeit, die Gott ist, und das erst am Ende der als Feld der 
Selbstbekundung Gottes verstandenen Geschichte offenbar wird - insofern tragen 
theologische Aussagen hypothetischen Charakter -, das sich aber proleptisch in der 
Auferstehung Christi ereignet hat? Für G. Ebeling ist Theologie die im Dialog mit der 
Welterfahrung Streit um den rechten Gebrauch des Wortes Gott führende Sprachlehre 
des Glaubens8 • Nach H. Peukert ist Theologie die aus einer Theorie kommunikativen 
HandeIns in der sich in Jesus Christus unüberbietbar erfüllten jüdisch-christlichen 
Tradition sich ableitende und in sie zurückweisende Rede von Gott als Explikation eines 
Existenzvollzugs9 • Für L. Scheffczyk ist Theologie zunächst Aufdeckung der im 
• H.-G. GADAMER, Wahrheit und Methode. Grundzüge einer philosophischen Hermeneutik, 
Tübingen 31972, 250-290. 
7 W. PANNCNBERG, Wissenschaftstheorie und Theologie, Frankfurt 1973; vgl. dazu 
]. WERBICK, Theologie als Wissenschaft? Zu Wolfhan Pannen bergs Buch n Wissenschaftstheorie 
und Theologie~ : StdZ 192 (1974), 327-338 . 
8 G . EßELlNG, Einführung in die theologische Sprachlehre, Tübingen 1971, 226-236. An 
anderer Stelle sagt G. Ebeling, die Wissenschaftlichkeit der Theologie sei nicht im voraus zu 
entscheiden, sondern müsse im Vollzug theologischer Arbeit immer neu bedacht werden (Studium 
der Theologie, Tübingen 1975,5). H . Albert hat Ebelings Entwurf scharf kritisiert (Theologische 
Holzwege, 90). 
9 H. PEUKERT, Wissenschaftstheorie - Handlungsrheorie - Fundamentale Theologie, 
Düsseldorf 1976, 300-315. 
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wissenschaftlichen Erfassen der sich als differenziert erweisenden Wirklichkeit enthal-
tenen nicht weiter objektivierbaren Einsichten, von der auch K. Popper spricht, wenn er 
im Erfassen der Wirklichkeit nicht etwa den Unterschied zwischen Glauben und Wissen, 
sondern einen solchen zwischen zwei Glaubensweisen erhellt! 0, in einem zweiten Schritt 
dann der in der wissenschaftlichen Ausarbeitung dieser Subjektivität logisch wider-
spruchsfreie Überstieg von sachhaften Prinzipien zu einem personalen Prinzip, das -
und hier wird der letzte gleichfalls nicht als widersprüchlich aufzuzeigende Überstieg 
vollzogen - sich dem Menschen frei in seiner Geschichte zuwendet!!. Für B. Weite ist 
die Theologie eine Wissenschaft sui generis, da Wesen und Struktur einer Wissenschaft 
vom zu Wissenden, also ihrem Gegenstand geprägt sind. Gegenstand der Theologie ist 
die in Christus geschehene Offenbarung des Heils und ihre Annahme im Glauben. Der 
Wissenschaftscharakter wird durch den zu erforschenden Gegenstand ebensowenig wie 
bei anderen Wissenschaften weder aufgehoben noch grundgelegt. Insofern Theologie 
aber methodisch geleitete, in rationaler Verantwortung vor der Vernunft argumentie-
rende Explikation ihres Gegenstandes im Rückgriff auf den Erstglauben der primären 
Zeugen der einmaligen Offenbarung im Hinblick auf die Explikation des menschlichen 
Seins- und Selbstverständnisses in Vergangenheit und Gegenwart und seines Entwerfens 
in die Zukunft ist, ist sie eine immer selbständig bleibende Wissenschaft, auch wenn sie 
andere wissenschaftliche Wege integriert - so wie Musik nicht Physik oder Mathematik 
wird, weil auch Physikalisches und Mathematisches zu ihr gehören!2. 
Die Theologie hat sich also bemüht, sich den sie als Wis enschaft bestreitenden 
Angriffen zu stellen, und eine Reihe von Begründungsversuchen vorgelegt. Dabei hat 
sich auch gezeigt im Blick auf die Geschichte des Wissenschaftsbegriffs, daß die 
Theologie sich als Wissenschaft nicht einfach dadurch bewährt, daß sie ich einem 
herrschenden Wissenschaftsideal kritiklos anzupassen sucht, sondern daß sie einen 
kritischen aktiven vorantreibenden Beitrag leistet zur Diskussion, was Wissenschaft 
ist!3. 
Die unterschiedlichen Begründungsversuche von Theologie als Wissenschaft kom-
men in einem überein: Sie weisen der Theologie einen Gegenstandsbereich eigener Art 
zu, der in systematisch und methodisch gesteuerter Reflexion untersucht wird. In allen 
Begründungsversuchen wird - wenn auch auf unter chiedliche Art - der christliche 
Glaube an Gott als Basis, Ziel und Norm der theologischen Wissenschaft verstan-
den. 
10 K. POPPER, Die offene Gesellschaft und Ihre Feinde, Bd. 11 , Bonn 1958,304. 
11 L. SCHEFFCZYK, Theologie und moderne Wissenschaft theorie: MThZ 29 (1978), 
160-188. 
12 B. WELTE, Die Wesensstruktur der Theologie als Wissenschaft: ders., Auf der Spur des 
Ewigen, Freiburg 1965, 351-365. 
IJ Vgl. dazu R. SCHAEFFLER, Glaubensreflexion und Wissenschaftslehre, Freiburg 1980. 
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So kann Theologie definiert werden als Glaubens-Wissenschaft, deren Gegenstands-
bereich durch das Wort Gott benannt ist, die ihren Gegenstand argumentativ auf seine 
Herkunft prüft, seinen Bedeutungszusammenhang klärt und die Bewährungsfähigkeit 
untersucht (als historisch-kritische, spekulativ-dogmatische und praktische Theologie) 
und die die wissenschaftliche Reflexion des Glaubenden auf seine Subjektivität in der 
durch die freie und geschichtliche Zuwendung Gottes gestifteten Gemeinschaft der 
Glaubenden, der Kirche, darstellt14 • 
1.2 Theologie als freie Glaubenswissenschaft 
Die wissenschaftliche Theologie wendet kritische, d. h. unterscheidende Vernunft 
an. Das bedeutet, daß es zunächst für sie außer den oben angedeuteten allgemeinen 
Voraussetzungen und Beschränkungen, die jeder Wissenschaft anhaften, keine anderen 
als positiv gegebenen Voraussetzungen gibt. Der innerste Antrieb wissenschaftlichen 
Forschens ist das" Wissenwollen" (K. ]aspers)l 5 des noch nicht Gewußten. Glaubens-
aussagen sind deshalb Gegenstand des kritischen Wissenwollens, in der allein Argu-
mente und ihre Schlüssigkeit zählen, nicht aber von vornherein ein formaler Spruch 
irgendeiner Autorität. Es gibt deshalb nichts, was der freien Kritik der Theologie 
entzogen ist oder entzogen werden kann. Wer diese Freiheit aussetzt, beschneidet die 
Wissenschaftlichkeit der Theologie, denn jede Wissenschaft braucht Freiheit des 
Forschens so notwendig wie der Körper die Luft zum Atmen. Neben der durch die 
Schwäche der eigenen Beweisführung, neben der durch die Wahl der Thematik selbst 
gewählten oder durch Herkunft und Neigung bedingten Relativität findet jede 
theologische Forschung allerdings eine Grenze in der in kritischer Vernunft erforschten 
Sache. Die Theologie erforscht nicht irgendwelche religiösen Phänomene, sondern den 
Glauben einer Glaubensgemeinschaft. Methodologisch gesehen sind Glaube und 
Dogma erkenntnisleitende Voraussetzungen der theologischen Forschung. Kriterium ist 
aber nicht der Privatglaube, sondern der Glaube der Gemeinschaft. Dieser Glaube ist 
zugleich Voraussetzung und Wegleitung, mindert aber nicht die Wissenschaftlichkeit, 
14 Vgl. noch D. KOSTER, Theologische Besinnung. Zu Paulus Wyser: Theologie als Wissen-
schaft: ders., Volk Gottes im Werden, Mainz 1971, 131-150; G. SAUTER, Hrsg., Theologie als 
Wissenschaft, München 1971; K. STAOLER, Theologische Wissenschaft: Internationale Kirchliche 
Zeitschrift. Sonderheft: 100 Jahre Christkatholische Theologische Fakultät, Bern 1974, 
194-220; G. PICHT/E. RUOOLPH, Hrsg., Theologie - was ist das? Stuttgart 1977; W. KASPER, 
Dogmatik als Wissenschaft. Versuch einer Neubegründung: ThQ 157 (1977), 189-203; R. 
SCHAEFFLER, Zur Wissenschaftstheorie der Theologie. Ein Beitrag zur Beantwortung der "Quaestio 
iuris": ThQ 157 (1977), 177-188; E. SCHMALENBERG, Zum Verhälmis von Theologie und 
Wissenschaft: KuD 24 (1978), 194-203; J. WERBICK, Theologie als Theorie? Zur Diskussion um 
die Wissenschaftlichkeit der Theologie: KuD 24 (1978), 204-228; J. SlMON, Zum wissen-
schafts-philosophischen Ort der Theologie: ZThK 77 (1980), 435-452. 
IS Vgl. dazu H . PFEIFFER, Gotteserfahrung und Glaube. Interpretation und theologische 
Aneignung der Philosophie Kar! Jaspers, Trier 1975, 10-24" Vernunft und Wissenschaft". 
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da diese ja nicht Freiheit von Voraussetzungen schlechthin, sondern reflexe BewußtheIt 
und systematisch-methodisches Vorgehen impliziert. Damit ist zugleich etwas ausgesagt 
über die Autorität der Theologie. Sie ist Sachautorität, und diese nur insoweit sie 
wissenschaftlich begründet ist. 
1.3 Theologie als kirchliche Glaubenswissenschaft 
Aus dem bisher Gesagten ergibt sich die Kirchlichkeit der wissenschaftlichen 
christlichen Theologie. Der kritisch zu erforschende Glaube ist die gehorsame Annahme 
der an das Volk Gottes gerichteten Offenbarung, Glaube der Kirche und in der Kirche. 
Sachgrenze durch Argumentation einer freien Wissenschaft und innere notwendige 
Verwiesenheit auf den Glauben der Kirche bilden keinen Gegensatz, denn christliche 
Theologie kann von ihrem Wesen her keinen anderen Ursprung reflektieren als den der 
Kirche, keine andere Geschichte bedenken als die der Offenbarung und der Kirche, 
keinen anderen Glauben ins Heute hinein erörtern als den der Kirche. Die Notwendig-
keit , kirchlich zu sein, ist für die Theologie die gleiche wie die Notwendigkeit, daß es die 
Glaubensgemeinschaft der Kirche überhaupt gibt. Die Theologie gehört zur Kirche wie 
die Kirche zur Theologie. Die wissenschaftliche Freiheit zeigt sich in der kritisch-freien 
Solidarität mit der Kirche . Das ist ebensowenig unwissenschaftlich wie z. B. die 
Beschränkung auf die Geschichte die Geschichtswissenschaft unwissenschaftlich 
macht. 
Die kritisch-freie Solidarität , die Kirchlichkeit, spricht eine Erfahrung aus, die in der 
heutigen Wissenschaftstheorie an Bedeutung gewinnt, daß nämlich Wahrheits-
ansprüche gesellschaftlich relevant sind. Die Erfahrung der gesellschaftlichen Bedingt-
heit und Relevanz von Wissenschaft spiegelt sich im Verhältnis von Theologie und 
Lehramt und ist dort schon lange vorweggenommen worden. Auch in anderen 
Wissenschaften ist die Gemeinschaft Kontrollinstanz von Aussagen16 . Kirchlichkeit ist 
also keine Beschränkung, auch nicht bloß Angewiesenheit auf Informationen der 
Kirche, sondern Kennzeichen der Wissenschaftlichkeit gerade der Theologie, die aus der 
Erfahrung der ekklesialen Relevanz des Glaubens spricht, mithin innere Bedingung der 
Theologie und ihre Voraussetzung. Noch ein anderer Gesichtspunkt ist zu bedenken: 
Die Gemeinschaft ist der privilegierte Ort von Sinnerfahrung. Die kritisch-freie 
Wissenschaft der Theologie ist - nach einem Wort von K. Barth - eine Funktion der 
Kirchet?, eine Lebensäußerung der Kirche und ihres Glaubens, der Einsicht sucht. Die 
christliche Theologie ist so geartet, daß sie - ein Zitat von H. Küng - ohne die 
.. Vgl. R. SCHAEFFLER, Glaubensreflexion und WissenschaftsJehre, 14. 
17 K. BARTH, Kirchliche Dogmatik 111, S 1. Vgl. dazu T. RENDTORFF, Die Kirche als 
dogmatische Form der Freiheit: ETh 38 (1978 ), 183-197. 
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Gemeinschaft der Glaubenden Raum und Ziel verliert. Kein Theologe darf sich erhaben 
dünken über die Kirche, darf hochnäsig abseits stehen. Nur der ist ein Theologe -
wieder ein Wort von H. Küng -, der mitten in der Kirche und solidarisch mit ihr 
Theologie treibtlS . 
Daß Theologie in die und zu der Kirche gehört, kommt am trefflichsten zum 
Ausdruck, wenn man die Theologie im Rahmen einer innertheologischen Argumenta-
tion als Charisma bezeichnet19 • Charismen, die im Neuen Testament exemplarisch, 
nicht exklusiv aufgezählt werden 20 , sind Gaben des Geistes zur Auferbauung des Leibes 
Christi, also unwiderruflich aufdie Kirche bezogen. Die Charismen stehen um so höher, 
je mehr sie das Ganze fördern. Jedes Charisma steht im Dienst des Ganzen der Kirche. 
Kein Träger eines Charisma ist als solcher absolutes Individuum. Neben der Hinord-
nung zur Kirche bringt die Bezeichnung der Theologie als Charisma deutlich zum 
Ausdruck, daß sie einerseits nicht institutionell vermittelt und zum andern in bezug zu 
Glaube und Heil in Christus steht. 
2. Zur Aufgabe der Theologie im Blick auf lehramtliche Entscheidungen und die 
Aufgabe des Lehramtes 
Aus dem aus dem Wesen der wissenschaftlichen Theologie erfließenden kritischen 
objektivierenden und analysierenden Verhältnis zum Glauben resultieren die Differen-
zen mit dem mit der Sorge für den lebendigen Glauben beauftragten Lehramt der Kirche. 
Das eschatologisch siegreiche Christusereignis erfordert die Anwesenheit seiner Selbst-
bezeugung im Wort in der Welt, das seinen ersten Träger in der Kirche hat, die aber 
geschichtlich ist und eine geschichtlich strukturierte Gesellschaft darstellt. Im Kollegium 
der Apostel mit der Spitze Petrus und ihrer Nachfolger ist ihr ein bleibendes 
authentisches, d. h. nicht allein mit Argumentationen, sondern auch durch formale 
Autorität forderndes und gebietendes Amt gegeben, zu dessen Aufgabe neben dem Wort 
der Weisung und des Sakraments das Wort des Lehrens und Verkündigens gehört21 • Die 
Theologen forschen und lehren, die Amtsträger lehren und verkündigen. Der Gebrauch 
des Wortes "lehren" läßt fragen: Lehren Theologie und Amt dasselbe? bzw. Ist es 
dasselbe Lehren? 
18 H. KÜNG, Theologie und Kirche, Einsiedeln 21965, 23-24. 
19 Vgl. dazu auch die Überlegungen von E. COREcco/W. AVMANS, Kirchliches Lehramt und 
Theologie: IKZ 3 (1974), 150-170, bes. 150. 
20 Vgl. M. PARMENTJER, Die Gaben des Geistes in der frühen Kirche: Internationale Kirchliche 
Zeitschrift 68 (1978),211-229; M. DUMAJ>, Ministere, charisme et esprit: Eg.lise et theologie 9 
(1978),413-453; D. FRAUKIN, Charisme et minisrere: Eglise et theologie 9 (1978), 455-463; 
K. H. SCHELKLE, Charisma und Amt: J. ZMIjEWSKJ/E. NELLESSEN, Hrsg., Begegnung mIt dem 
WOrt. Festschrift für Heinrich Zimmermann, Bonn 1980,311-323. 
21 Vgl. ftLumen Gentium", Cap. J1T. 
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2.1 Zur Spannung von Theologie und Lehramt 
[m Verlauf der Kirchengeschichte unterlag das Verhältnis Lehramt-Theologie den 
verschiedensten Wechselfällen. [n einer Studie über die Geschichte des Wortes Lehramt 
weist Y. Congar darauf hin, daß wenigstens seit dem 4. Jahrhundert die Theologen 
Bischöfe und die bedeutendsten Bischöfe Theologen sind, daß seit dem 12. Jahrhundert 
die einflußreichsten Theologen nicht immer Bischöfe sind, aber sich neben ihrer 
Funktion als theologische Lehrer einer großen Autorität erfreuen, die zu dieser Zeit noch 
mit dem Wort .. magisterium" belegt werden konnte, und daß am Ende des 
19. Jahrhunderts vom Lehramt der Kirche eine neue theologische Reflexion ausging 
über die Grundlegung einer Theorie der sozialen Gerechtigkeit, die es bis dahin nicht 
gegeben hat. Der Terminus .. Lehramt" im heute üblichen Sinn entwickelte sich erst 
im 19. Jahrhundert seit Gregor XVI. ( .. Mirari vos") und Pius [X.22. 
Das Zweite Vaticanum hat die Bischöfe (und den Papst) als authentische mit der 
Autorität Christi ausgestattete Lehrer bezeichnet2 3 • Die mit der .. missio canonica" 
ausgestatteten theologischen Lehrer und Forscher können ihrer Aufgabe nur nachkom-
men in Übereinstimmung mit dem authentischen LehramtH . Das heißt aber zugleich: Es 
ist unmöglich, in der Kirche zu scheiden zwischen einem pastoralen Verkündigungsamt 
und einem selbständigen Lehramt der Theologie. Diese Ablehnung einer derartigen 
Trennung basiert auf der Überzeugung, daß Christus selbst das hierarchische Ord-
nungsprinzip der Kirche verfügt hat. H. Küng, einer der engagiertesten Verfechter eines 
eigenen theologischen Lehramtes, erkennt zwar auch an, daß die Kirche auf Grund 
verschiedener Dienstfunktionen geordnet ist2S , will einen Leitungsdienst aber nur dann 
anerkennen, wenn auch andere Dienste eine ursprüngliche Autorität haben26 • Neben 
den Kirchenleitern gibt es gleichursprünglich Kirchenlehrer, die Theologen27 . 
[n Wahrheit kann die Theologie die eigentümliche Funktion des Lehramts, dem sie 
zugeordnet ist, weil sie im gemeinsamen Glauben verpflichtet ist, ebensowenig ersetzen 
wie das Lehramt die Theologie. Es gibt nur ein geistgewirktes Miteinander entsprechend 
der Ordnung, die der Stifter verfügt hat. Mit Thomas von Aquin gilt: Die Bischöfe sind 
12 Y. CONGAR, Bref historique des for.mes du "magistere" et de ses relarions avec les docteurs: 
Revue de sciences philosophiques et theologiques 60 (1976), 99-112 (ders., Die Geschichte des 
Wortes "magisterium": Conc (D) 12 (1976), 465-472). Vgl. auch E. DASSMANN, Amt und 
Autorität in frühchristlicher Zeit: IKZ 9 (1980), 399-411; R. BAuMER, Hrsg., Lehramt und 
Theologie im 16. Jahrhundert, Münster 1976; N . SCHIFFERS, John Henry Newman - Zum 
Verhältnis von Lehramt und Theologie: IKZ 3 (1974), 107-109. 
13 LG 25. 
24 VgJ. LG 28; DV 10, 23; PO 6; OT 16; GS 43. 
2S Z. B. H. KONG, Christsein, München 1974,475-479. 
26 A. a. O. 481-482. 
27 Unfehlbar - eine Anfrage, Einsiedeln 1970, 190. 
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die einzigen eigentlichen Lehrer der Kirche28 • "Lehren, das heißt das Evangelium 
erklären, ist die eigentliche Aufgabe des Bischofs29", freilich nur im Auftrag Christi, der 
der "primus et principalis fidei doctor" ist30 . Neben dem autoritativen "officium 
praelatis" gibt es nur das "officium doctoris", das aus sich heraus keine Leitungsfunktion 
hatlI. Auf einem mittelalterlichen Bild, auf das M. Seckler aufmerksam macht, belehrt 
Thomas von Aquin den Papst {und den Kaiser)32, aber es ist falsch, daraus abzuleiten, 
die Theologie stehe über dem Lehramt33 • Der Theologie kommt keine Amtsautorität zu, 
sondern Sachautorität, d. h. wissenschaftlich urteilende, fachlich begründete und 
argumentative Autorität34 • Die Wahrheit des genannten Bildes liegt darin, daß - wie 
oben ausgeführt - Leitung der Kirche nur mit Hilfe der Theologie argumentativ 
möglich wird. 
Das Lehramt steht vor der schwierigen Aufgabe, jeden - auch den Theologen -
zurückzurufen von der eigenen Meinung zur WirkJichkeit des kirchlichen Glaubens. Es 
ist Schutz vor privater Willkür, aber auch Schutz vor der Pervertierung der Wissen-
schaftlichkeit der Theologie, denn ein Aspekt ihrer WirkJichkeit ist die Kirchlichkeit, das 
unabdingbare Kennzeichen jeder echten christlichen Theologiels . 
Der Theologe, dessen kritische Freiheit nicht gegen die Kirche gerichtet ist36 , ist im 
eigentlichen Sinn nicht Lehrer der Kirche37 , wie es das Lehramt ist. Alle theologische 
Arbeit steht aber in direktem Zusammenhang mit dem Lehramt, denn es gibt nur eine 
Kirche und nur einen Geist, der die verschiedenen Charismen verleiht, aber auch ordnet. 
Dem Charisma der wissenschaftlichen Theologie steht nicht das Recht zu, eine 
Entscheidung über den Glauben der Kirche zu fällen. Sie vollzieht selber nicht die 
Entscheidung, wiewohl sie selber auf solchen ruht. Sie liefert aber den Entscheidungen 
21 Contra impugnantes Dei cultum et religionem, cap. Il (ed. 5piazzi - nr. 45). 
29 5th IJI, 67, 1 ad 1. 
)0 5th 1Il, 7, 7 (resp.) 
), Contra impugnantes, cap. 11. Vgl. 1.-H. NICOlAS, Libem! du theologien et autorite du 
magisthe. La pratique et la theorie de saint Thomas d'Aquin: FZPT n (1974), 439-458; 
N. MOLl.AY, Hierarchy and Holiness: Aquinas On The Holiness Of The Episcopal State: The 
Thomist 39 (1975), 198-252; L. CIAPPI, Liberra di pensiero e Magistero della Chiesa in San 
Tommaso d'aquino: Doctor Communis 27 (1974), 64-73. 
12 M. 5ECKLER, Im Spannungsfeld von Wissenschaft und Kirche, 149. 
)) Gegen die Interpretation dieses Bildes durch N. GREINACHER, Kirchliches Lehramt und 
Theologen: ThQ 160 (1980), 138-139. 
H Vgl. dazu G. RUGGIERO, Die Autorität der Theologie in der Kirche: IKZ 3 (1974),97-106; 
H. N. jANOWSKI, Um die Autorität der Lehre: Evangelische Kommentare 8 (1975), 194-195. 
H V gl. auch W. BREUNING, Die Kirche als Thema im Umkreis des Zweiten Vaticanums und die 
Kirchlichkeit der Theologie: ders., Communio Christi, Düsseldorf 1980, 81-97. 
30 1. B. METZ, 1enseits bürgerlicher Religion, München-Mainz 1980, 142. 
)7 E. LANNE, L'evolution du magisthe dans l'Eglise catholique romaine: Istina 23 (1978) 
15-21,20. 
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des Lehramts zu, insofern sie - und hier ist insbesondere auch das Fach Fundamen-
taltheologie angesprochen - neu aufkommende und herkömmliche Ideen, Zusammen-
hänge, Verfahrens- und Verhaltensweisen, deren Gründe, Zusammenhänge, im- und 
expliziten Voraussetzungen und Konsequenzen erforscht, also in einer zu ergehenden 
oder ergangenen Entscheidung implizierte Fragen, Antworten und Mitentscheidungen 
in positivem oder negativem Sinn bewußt macht. Die Theologen haben das Recht und die 
Pflicht, den Amtsträgern auch kritisch dazu zu verhelfen, ihr Amt in der rechten Weise 
auszuüben. Auf diese Weise wird nicht durch eine Hintertür doch ein Lehramt der 
Theologie installiert. Denn die Theologen wirken so weit und so wenig mit wie 
Gutachter bei einem richterlichen Spruch 38 • Der Gutachter wird durch sein Gutachten 
nicht zum Richter, und doch kann der Richter nichts ohne Gutachten. Die Theologie 
lehrt auf wissenschaftliche Weise im Blick auf lehramtliche Entscheidungen, das 
Lehramt lehrt im Sinne authentischen Verkündigens unter Zuhilfenahme des wissen-
schaftlichen Lehrens, dessen wissenschaftliches Argument als geeignetes Mittel akzep-
tiert wird, das wenigstens einen wichtigen Beitrag zur Verkündigung leistet. 
2.2 Die Bindung des Lehramts an den Glaubenssinn 
Das Lehramt hat nach Lumen Gentium die Aufgabe, die Wahrheit Gottes zu 
verkünden und zu erhalten und drohende Irrtümer abzuwehren 39 . Es darf sich nicht 
isolieren vom Glauben der Gemeinschaft, in die es eingebunden ist. Es steht innerhalb 
des Glaubenssinnes des Volkes Gottes, das die Salbung vom Heiligen Geist hat und im 
Glauben nicht irren kann40 • In dieser aus Lumen Gentium übernommenen Formel, die 
die erste umfassende lehramtliche Darstellung des Glaubenssinnes ist und nach 
W. Kasper die wichtigste in ihrer Bedeutung kaum zu überschätzende Konzilsstelle für 
die Frage der theologischen Kriteriologie darstellt· I , ist etwas ausgesagt über die Ermög-
lichung des Glaubenssinns. Es ist derselbe Geist, der in Christus und in den 
Christgläubigen wohnt· z. Deshalb kann ja der Glaubenssinn zuerst von der ganzen 
Ja Das Beispiel stammt von o. SEMMELROTH, Die Rolle der Theologie in der Kirche: SrdZ 184 
(1969) 233-243 . 
J9 LG 25. 
40 LG 12. 
41 W. KASPER, Zum Problem der Rechtgläubigkeit in der Kirche von morgen: F. HAARSMA I 
W. KASPER/F. X. KAUFMANN, Kirchliche Lehre - Skepsis der Gläubigen, Freiburg 1970, 
37-96,44. 
41 Vgl. u. a. W. BEINERT, Bedeutung und Begründung des Glaubenssinnes (sensus fidei) als 
eines dogmatischen Erkenntniskriteriums: Cath 25 (1971), 271-303;]. COULSON, Das Lehramt 
der einen Kirche und sein Verhältnis zum sensus fidelium: Conc (D) 11 (1975), 567-573; 
M. SEYllOLD, Kirchliches Lehramt und Glaubenssinn . Ein reformatorisches Anliegen aus der Sicht 
des I. und 11. Vatikanischen Konzils: ThuGI 65 (1975), 266-277; H. WAGNER, Glaubens-
sinn, Glaubenszustimmung und Glaubenskonsens: ThuGl69 (1979),263-271; aus evangelischer 
Sicht vgl. H. M. MÜLLER, Bindung und Freiheit kirchlicher Lehre (Anm. 1); aus orthodoxer 
Sicht vgl. A. KALLlS, Volk Gottes und Lehrautorität: Una Saneta 32 (1977), 139-151. 
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Kirche ausgesagt werden - "von den Bischöfen bis zu den letzten gläubigen Laien14 , wie 
Lumen Gentium mit Augustinus sagtH . M. J. Scheeben hat insofern Unfehlbarkeit noch 
unmittelbarer dem "Glaubenskörper14 als dem "Lehrkörper14 zugeschrieben. Sie ist dem 
Lehrkörper nur gegeben, um den Glaubenskörper zu vervollkommnenH . Diese 
Unterscheidung könnte zwar dazu führen, das Kirchenvolk zu passiv zu sehen, ist aber 
grundsätzlich richtig: Ein unfehlbares Lehramt ohne unfehlbare Kirche wäre ein 
Unding. 
Lange bevor die Frage einer Lehrhoheit des Papstes akut wurde, war die Überzeu-
gung von der nicht irrenden Gesamtheit der Kirche lebendigH . Der unfehlbare 
Glaubenssinn, rur dessen Unterscheidung es kein theologisches Rezept gibt, ist kein 
Superkriterium über dem Lehramt, sondern als innere Übereinstimmung der Kirche mit 
dem Gegenstand des Glaubens dem Lehramt vorgeordnet und steht auch über der 
theologischen Vernunft46 • Theologie und Lehramt treten je auf ihre Weise dem 
Glaubenssinn zur Seite und leisten je ihren spezifischen Beitrag zur Feststellung dessen, 
was zum Glauben gehört. Maß des Glaubens ist nicht das Lehramt. Es ist nicht, wie der 
Vorentwurf zu Dei Verbum "De fontibus revelationis14 sagt, die "proxima et universalis 
credendi norma4714 • Es steht selber - wie Dei Verbum k1armacht48 - zuerst unter dem 
Wort Gottes, auf das es zu hören hat. 
In diesem Zusammenhang ist es wichtig, zu sehen, daß die mißverständliche 
Formulierung des Ersten Vaticanums, unfehlbare Entscheidungen des Papstes seien .. aus 
sich (ex sese) und nicht auf Grund der Zustimmung der Kirche (non ex consensu 
ecclesiaet unabänderlich 49 , nicht den vorausgehenden oder gleichzeitigen Konsens im 
Blick hat, sondern den nachfolgenden Konsens, so daß abgewiesen wird, eine unfehlbare 
Entscheidung bedürfe der nachträglichen Bestätigung durch die Kircheso , nicht aber daß 
der Papst, der ja nicht bloß "repraesentio Christi14 ist, sondern auch "repraesentatio 
<) LG 12; AUGUSTINUS, Oe praedicar. sanctorum 14, 27: PL 44, 980 . 
•• M. J. SCHEEBEN, Handbuch der katholischen Dogmatik J: Theologische Erkenntnislehre 
(Gesammelte Schriften 111), Freiburg 1959,302 ff. Vgl. W. BARTZ, Die lehrende Kirche, Trier 
1959. 
45 P. DE VOOGHT, Esquisse d'une enqu~te sur le mot ,infaillibiliu!' durant la periode scolastique: 
O . ROUSSEAU u. a . , Hrsg., L'infailhbllitc de l'Eglise, Chevetogne 1962, 99-146. 
46 Vgl. M. D. KOHER, Volk Gones im Werden, 131-150. 
47 Schema constitutionis dogmaticae de fontibu revelationis: Acta Synodalia Sacrosancti 
Coneilii OecumeOlei Vaticani Secundl Bd . 1/3, Vatikan 1971, 14-26,16 (nr . 6) . 
.. DV J O. Vgl. dazu: U. BETTI, Le magistere de l'Eglise au servicede la Parolede Dleu : apropos 
du ne. 10 de la onstitution dogmatique "Dei Verbum": C . TOlsFONTAIN"S, Hrsg., Au service de la 
Parole de Dieu, Gembloux 1969, 245- 261. 
., OS 3074. 
so H . FRIES, Das mißverständliche Wort: K. RAIINER, Hrsg. , Zum Problem der Unfehlbarkeit , 
Freiburg 1971,216-232,224-225. 
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ecclesiaeSl", der als "persongewordener Reflex der Einheit der Kirche52" seine Autorität 
wie von Christus wie von der Kirche hatS3 , den Konsens der Kirche erfragen und eine 
Entscheidung im Einvernehmen mit dem Glauben der Kirche treffen muß. Der 
gemeinten Sache kommt man wohl am nächsten, wenn man die Gabe der Unfehlbarkeit 
beschreibt als Sinn für die rechte Richtung der KircheS4 • Man weiß auf Grund einer 
solchen Entscheidung, wie es weitergeht5S • Das Lehramt hat die Pflicht und das Recht, 
die rechte Richtung anzugeben, da es den überlieferten Glauben in der Treue zum 
Ursprung zu bewahren hat, die durchaus in Anwendung eines Wortes von 
G. Marce)S6 als "schöpferische Treue" zu bezeichnen ist. 
Der christliche Glaube ist Glaube einer Gemeinschaft. Das Lehramt steht im Dienst 
der Gemeinschaft. Das Glaubensbekenntnis der Gemeinschaft ermöglicht die Identifi-
kation des Glaubens des einzelnen mit dem Glauben der Kirche. Das Lehramt soll den 
Dialog offen halten, damit Identifikation möglich ist. Deshalb hat das Lehramt unter 
Umständen, die allerdings nicht von vornherein für jeden Fall allgemein festlegbar sind, 
die Pflicht zu entscheiden, eine theologische Aussage lasse den Sinn für die rechte 
Richtung vermissen. Das Eingreifen kann auch so verstanden werden, daß es den 
Theologen an das Wesen der Theologie als kirchliche Glaubenswissenschaft erinnert, 
daß es zum verantwortungsvollen Gebrauch der theologischen Freiheit aufruftS7 • 
Im Glaubenssinn, der letztlich nichts anderes meint als den Glauben der Kirche und 
das, was P. Rousselot die "Augen des Glaubensss" genannt hat, sind Theologie und 
Lehramt verbunden. Deshalb darf man nicht bloß von einem "Wächteramt des 
SI Vgl. P. HÜNERMANN, Kirche und Amt. Marginalien zum Amtsverständnis: GuL 48 (1975), 
285-299. 
52 J. A. MÖHLER, Die Einheit in der Kirche oder das Prinzip des Katholizismus, hrsg. von 
J. R. Geiselmann, Köln 1956,228. 
53 Vgl. K. RAHNER, Das kirchliche Lehramt in der heutigen Autoritätskrise: Schriften zur 
Theologie IX, Einsiedeln 1970, 339-365, 343-345; W. KASPER, Dienst an der Einheit und 
Freiheit der Kirche. Zur gegenwärtigen Diskussion um das Petrusamt in der Kirche: Cath 32 
(1978), 1-23. 
54 Vgl. H. U. VON BALTHASAR, Neue KlarstelJungen, Einsiedeln 1979, 135-139. 
55 M. SCHMAUS, Wahrheit als Heilsbedeutung, München 1964, 143. 
56 ~La fidelite creatrice" (Essai de philosophie concrete, Paris 1967, 220). 
S7 Die Internationale Theologenkommission hat 1976 ein Dokument zu den Beziehungen 
Lehramt-Theologie vorgelegt: Theses de Magisterii Ecclesiasrici et Theologiae ad invicem 
relatione: Gregorianum 57 (1976), 549-563; O. SEMMELRoTH/K. LEHMANN, Thesen über das 
Verhältnis von kirchlichem Lehramt und Theologen zueinander: ThuPh 52 (1977), 57-66; 
C. BAsEvI, Comision lnternacional de Teologla. Tesis sobre las relaciones mutuas entre eI 
magisterio eclesiastico y la teologla: Scripta theologica 9 (1977), 215-241; L. GENDRON, 
Magisthe et Theologie: Science et Esprit 30 (1978), 233-254; 31 (1979),33-60; vgl. auch A. L. 
DESCAMPS, Theologie et Magisthe: ETL 52 (1976), 82-133. 
s, P. ROUSSELOT, Les Yeux de la foi: Recherches de science religieuse 1 (1910),241-259; 
444-475. 
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Lehramtes" und einem "Interpretationsmonopol59" sprechen. Die Problematik darf 
nicht auf die Ebene einer "verwalteten Offenbarung60" abgeschoben werden. Eher 
könnte man mit Erzbischof Coffy von Albi sagen, das Lehramt ist "cuStos et promotor" 
des Glaubens6!, aber nie ohne Kooperation mit der theologischen Forschung. Das 
Problem heißt auch nicht Lehramt gegen Theologie, sondern Lehramt und Theologie im 
Glaubenssinn. Der gemeinsame Grund ist Jesus Christus. Dieser Grund ist allerdings 
ebensowenig exakt objektivierend greifbar, wie es unmöglich ist, den Glaubenssinn 
demoskopisch zu erfragen. Wir stehen hier vor der gleichen Problematik, wie sie bei der 
Aussage des Ökumenismusdekrets über die Hierarchie der Glaubenswahrheiten62 
vorliegt: Das Fundament aller Glaubenswahrheiten, Jesus Christus, ist nicht exakt 
greifbar. Diese - auch rechtliche - Unschärfe muß positiv von Theologie wie vom 
Lehramt akzeptiert werden. Das Verhältnis von Theologie und Lehramt findet deshalb 
heute nicht bloß keine praktisch befriedigende Lösung, sondern von der Natur der 
Sache, wie sie sich heute theologisch dartut, auch keine befriedigende theoretische 
Lösung63 • Immer gültig bleibt: Das Lehramt kann nur den Glauben der Kirche bezeugen, 
die Theologie kann ihren Dienst nur innerhalb der Kirche leisten. 
Papst Johannes Paul H. erklärte vor der Päpstlichen Universität Gregoriana: 
"Theologie ist kirchliche Wissenschaft ... nie Privatangelegenheit emes Spezialisten, 
der isoliert in einem Elfenbeinturm lebt. Sie steht im Dienst der Kirche und muß sich 
deshalb ganz dynamisch in die Sendung der Kirche ... eingefügt wissen6~." Der Papst 
hätte auch sagen können: Das Lehramt der Kirche ist nie Angelegenheit einer bloß 
formalen Autorität, die in einer Art Elfenbeinturm einsame Beschlüsse faßt. Es steht im 
Dienst der Kirche und muß sich deshalb ganz dynamisch in die Sendung der Kirche 
S' So H. J. POTTMEYER, Theologie des Volkes: A. EXElER/N. METTE, Hrsg. Theologie des 
Volkes, Mainz 1978, 140-159, 153. 
60 So P. EI HER, Die verwaltete Offenbarung: Conc (0) 14 (1978), 141-148. 
" R. COFFY, Magisthe et theologie: Bulletin du secrerariat de la Conference c!piscopale 
frans;aise 18 (Novembre 1975) 1-10, 8. 
61 UR 11. 
61 Vgl. W. KASPER, Vom Ton, von den Grundlagen und von der Kritik in der Theologie: ThQ 
159 (1979) 36-40, 39. 
6< Z. n. L'Osservarore Romano. Wochenausgabe in deutscher Sprache 10 (1980, Nr. 4, 25. 
Januar 1980), 6 f. Bei seinem Aufenthalt in der Bunde republik Deutschland sprach Johannes 
Paul 11. in ähnlicher Weise von der Verantwortung und der Aufgabe der Theologen . Die Arbeit der 
Theologie ist ein Akt der Liebe an den Gläubigen. Zu ihr gehört Freiheit und Bmdung. "Die 
Theologie ist eine Wissenschaft mit allen Möglichkeiten menschlicher Erkenntnts. SIe Ist m der 
Anwendung ihrer Methoden und Analysen frei. Gleichwohl muß die Theologie darauf achten, in 
welchem Verhältnis sie zum Glauben der Kirche steht. Nicht uns selbst verdanken wir den 
Glauben ... Auch die Theologie kann ihn lIicht produzIeren ... es (geht) um den gelebten 
Glauben der Kirche" (Ansprache bei der Begegnung mit Theologieprofes oren am 18. Nuvember 
1980 in Altötting: Papst Johannes Paul 11. in Deutschland, hrsg. vom Sekretariat der Deutschen 
Bischofskonferenz, Bonn 1980, 170). 
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eingefügt wissen. Das setzt allerdings voraus, daß das Lehramt die eigentümliche Angst 
von Obrigkeiten vor Abweichungen ablegt. 
2.3 Die Aufgabe der Theologie im Blick auf das Lehramt 
Die Gabe der Unfehlbarkeit bewahrt vor Verfehlung des Glaubens, vor Verrat der 
Kirche an dem ihr übergebenen Glaubensschatz. Das bedeutet nicht, daß alle möglichen 
Aspekte erfaßt oder daß sie zur rechten Zeit oder in der besten Weise verkündet würden. 
In dieser Ausage ist schon eine Aussage mitgetroffen über die Rolle der Theologie. Aus 
sich heraus kraft seines spezifischen Auftrags vermag das Lehramt nicht festzustellen, ob 
z. B. die Form dem Inhalt angemessen war oder ist. "Einen Fehler zu sehen und eine 
Aussa.ge korrigieren, ist Sache der Erkenntnis, und diese ist Aufgabe der Theolo-
gie65 ." 
Wer leugnet, daß kirchliche Lehrentscheide allen menschlichen Gesetzen, z. B. der 
Geschichte, Psychologie, Soziologie, unterworfen sind, denkt doketistisch. Der kirch-
liche Lehrsatz ist wie jeder menschliche Satz offen auf die von ihm gemeinte Sache66 • Die 
Wirklichkeit ist immer größer als der Sarz67 • Kein Lehrentscheid hat als solcher in seinen 
Sätzen und Formeln abschließende Bedeutung, so daß man von einer Offenheit des 
Dogmas nach vorne68 sprechen kann. Ebensogut kann man von einer Offenheit nach 
rückwärts reden, denn jeder Lehrentscheid - ob unfehlbar oder nicht - ist zu lesen im 
Gesamthorizont der Offenbarung, im Blick also auf den größeren Ursprung69 • Horizont 
gewinnen heißt nach H. G. Gadamer, über das Nahe und Allzunahe hinaussehen lernen, 
um es in einem größeren Ganzen zu sehen 70, so daß Glaubenserkenntnis wie Dogma nur 
im Verweis über sich hinaus die Wahrheit sagen71 , ohne den Eigenwert zu verlieren, so 
daß das Dogma nach einem Wort von H. Schlier etwas endgültig Denkwürdiges 
ist71 . 
6S A. MÜLLER, Das Problem von Befehl und Gehorsam in der Kirche, Einsiedeln 1964, 
285. 
66 K. RAHNER, Zum Begriff der Unfehlbarkeit in der katholischen Theologie: ders., Hrsg., 
Zum Problem Unfehlbarkeit 9-26, 21-22. 
61 O. SEMMELROTH, APriori unfehlbare Sätze? A. a. O. 196-216, 202. 
68 K. RAHNER, Kritik an Hans Küng. Zur Frage der Unfehlbarkeit theologischer Sätze: A. a. O. 
27-48,43. 
" Vgl. dazu M. LÖHRER, Zur Interpretation lehramtlicher Aussagen als Frage des ökumeni-
schen Gesprächs: J. B. METZ!W. KERN! A. DARLAPP!H. VORGRlMLER, Hrsg., Gon in Welt. 
Festgabe für Kar! Rahner, Bd . 11, Freiburg 1964, 499-523, 513; auch K. RAHNER, Die 
Geschichtlichkeit der Theologie und die Zukunft der Kirche: Th. Michels, Geschichtlichkeit der 
Theologie, Salzburg-München 1970, 13-40. 
70 H.-G. GADAMER, Wahrheit und Methode, 288-289. 
71 Vgl. J. RATZINGER, Zur Frage nach der Geschichtlichkeit der Dogmen: O. SEMMEL ROTH, 
Hrsg. , Martyria - Leiturgia - Diakonia, Festschrift für Bischof H . Volk, Mainz 1968, 
59-70,66. 
72 H. SCHLIER, Besinnung auf das Neue Testament, Bd. 11, Freiburg 1964, 61. 
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Die Kirche kann das Wort Gottes nicht bewahren "wenn sie es ein für allemal in eine 
starre Formel bannt ... Sie muß es bewahren, indem sie lebt ... Und so entdeckt sie im 
Laufe ihrer langen Geschichte neue Bedeutungen, weitere und bereichernde Beziehungen 
und Horizonte73". Der Kirche zu dieser Sicht zu verhelfen, ist eine wesentliche Funktion 
der Theologie. Nirgends wird. deutlicher, daß Theologie und Lehramt aufeinander 
bezogen sind im Dienst am Glauben. Die Theologie ist - und in dieser Hinsicht muß sie 
vom Lehramt gefördert werden - nicht in jeder Hinsicht an das Lehramt gebunden, 
wohl aber. ist das Lehramt immer auf Theologie angewiesen, sowohl hinsichtlich einer 
Entscheidungssituation als auch hinsichtlich der Klärungen oder Korrigierungen der 
nicht unfehlbaren Äußerungen des Fehlbaren bei unfehlbaren Äußerungen. 
Die Dokumente des Glaubens sind nicht die göttliche Wahrheit selber, sondern nur 
Aspekte der lebensspendenden Wahrheit Gottes, Gottes Wort in menschlicher Prägung, 
also immer auch Eingrenzung und Beschränkung. In der Konzilseröffnungsrede hat 
Johannes XXIII. zwischen der gemeinten Sache und der Einkleidung des sprachlichen 
Ausdrucks unterschieden 74 • Paul VI. hat darauf hingewiesen, daß mit der Aufgabe einer 
Formel Gefahr besteht, daß die gemeinte Sache verschwindet7S • In beiden Hinsichten 
bedarf das Lehramt der Theologie, die die Untersuchung vorantreibt. Für die Theologie 
gilt: Roma locuta causa finita, ebenso aber auch: Roma locuta causa disputanda est. 
Eine solche Feststellung bedeutet nicht, daß Lehramt und Theologie gleichberechtigte 
Parmer werden76 • Es heißt auch nicht, eine Entscheidung in Fragen des Glaubens (und 
der Sitte) könne nur ergehen im Einvernehmen von theologischer Wissenschaft und 
kirchlichem Lehramt77 . Denn Theologen haben ihren Glauben ja nicht aus sich heraus, 
sondern von der Kirche empfangen, den das Lehramt bewahren soll. Es bedarf dazu der 
71 P. FRANSEN, Die Autorität der Konzilien : J. M. TODD, Hrsg., Probleme der Autorität, 
Düsseldorf 1967,62- 100,79. Vgl. auch a. a. O. 64: Die göttliche Wahrheit besitzt uns, mcht 
wir sie. 
,. In GS 62 aufgenommen. 
75 Mysterium Fidei: AAS 57 (1965), 758. 
76 Gegen H . HALBFAS, Theologie und Lehramt: P. NLUENZEIT, Hrsg., Die Funktion der 
Theologie in Kirche und Gesellschaft 171-186, 175 und U. MAN ,TheologIe in oder neben der 
Kirche: Universitas 25 (1970) 179-184, 184. 
71 Gegen N. GREINACHER, Kirchliches Lehramt und Theologen: ThQ 160 (1980), 139. Zu 
dieser Thematik vgl. noch H . BACHT, Nomos und Pneuma: StdZ 184 (1969), 98-112; ders., Vom 
Lehramt der Kirche und in der Kirche: eath 25 (1971 ), 144-168; M . LÖHRER, Die Funktion der 
Theologie in der Kirche: WuW 28 (1973), 112-123;J. PRITZ, Kirchlicheslehramrund Theologie: 
Theologisch-praktische Quartalschrift 123 (1975), 3-12; ]. AlF \RO, Problema theologlcum de 
munere Theologiae respectLl Magisterii: Gregorianum 57 (1976), 39-79; E. BINl, Wie frei 
ist die Theologie heute? Zeitschrift für Religions- und (.elstesgeschlchte 29 
(1977), 1-6; E. FAHLBuscH, Das römische Cehramt und das ~Elend der Theologle~: MD 31 
(1980),4-9; L. S HEFFCZYK, Das Verhältnis von apostolischem Lehramt und wissenschaftlicher 
Theologie: IKZ 9 (1980), 412- 424; H . SCHilLING, Theologische Wissenschaft und kirchliches 
Lehramt: StdZ 198 (1980), 291-302; W. BAR rz, Die Lebensfunkuon der Theologen tn der 
Kirche: TThZ 76 (1967),1-13, ders., Verantworteter Glaube, Aschaffenburg 1980,61-62. 
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Theologie. Doch die Gleichstellung würde enrweder aus Amtsträgern Theologen oder 
aus Theologen Amtsträger machen. 
3. Schlußbemerkung 
Das Lehramt der Kirche darf nicht durch stereotypes Wiederholen alter Formen sich 
zu einem unverstandenen und nicht ernstgenommenen Gralshüter enrwickeln 7 8 • Es muß 
sich bewußt sein, daß seine Entscheidung nicht jede Kontroverse beendet. Zwar gibt es 
nichts, was grundsätzlich der Kompetenz des Lehramtes entzogen ist, aber das impliziert 
zugleich die Forderung nach einer großen Toleranz seitens des Lehramtes79 • Das 
Lehramt kann Widerspruch dulden. Es ist gehalten , seine Sachargumentation mit Hilfe 
der theologischen Forschung zu verbessern . Deshalb gilt auch: Schweigen ist nicht die 
erste Theologenpflicht80 . Die Abwägung, ob und inwieweit ein Eingriff zu erfolgen hat, 
damit die rechte Richtung nicht verlassen wird, ist nicht durch Wissenschaft zu lösen, 
sondern eine Frucht der Weisheit81 • Eine Kirche, in der die Theologen herrschen, wäre 
vielleicht noch schlechter als eine Kirche, in der die Hierarchie die Wissenschaft macht82 • 
Es kann nicht jeder im Namen der Kirche lehren, was erglaubr. Der Gläubige hat das 
Recht zu hören, was die Kirchesagr. Die Theologie als eine Art Gesprächsprozeß mit der 
kirchlichen Vergangenheit wie mit der gegenwärtigen Kirchengemeinschaft muß das 
Lehramt anerkennen als Grundbedingung ihrer Wissenschaftlichkeit und Kirchlichkeir. 
Ein kritischer Theologe ist nicht allein dadurch kritisch, daß er das Lehramt kritisiert, 
sondern voll und ganz erst, wenn er auch der eigenen Subjektivität kritisch 
mißtraut83 • 
Das Lehramt muß die in kritischer Zugehörigkeit zur Kirche forschende und lehrende 
wissenschaftliche Theologie als Grundbedingung dialogischer Wahrheitsfindung in der 
Kirche anerkennen. Weil die Kirche nicht mit der Wahrheit schlechthin zusammenfällt, 
weil die Kirche der Wahrheit zugeordnet ist, kann es Theologie und Lehramt als 
einander zugeordnete Realitäten geben8 4 • Die Dualität ist fruchtbarer Funktionszusam-
menhang. Solange er kritisch bleibt, ist er auch lebendig. Der Pflicht des Lehramts, eine 
Pluralität von theologischen Meinungen zu ermöglichen, entspricht die Pflicht des 
71 Vgl. R. BIEBER, Probleme des Lehramts: MD 31 (1980), l. 
79 Vgl. dazu: O. 5EMMELROTH, Recht und Grenzen eines Pluralismus in der Theologie: 5tdZ 
189 (1972), 75- 85 ; L. BOUYI:.R , Die Einheit des Glaubens und die Vielfalt der Theologien : IKZ 1 
(1972), 125-136; W. ZAUNlR, Der eine Glaube und die vielen Theologien : Theologisch-prak-
tische Quanalschrift 127 (1979 ), 25- 32. 
10 Vgl. K. RAHNlR, Theologie und Lehramt: StdZ 198 (1980) 363- 375. 
11 M. SECKLlR, DIe Kirche und ihre Theologen : 5tdZ 196 (1978),182- 190,190. 
U A. a. O. 187. 
11 W . KASPER, Vom Ton, von den Grundlagen und von der Kritik in der Theologie, 39 . 
.. J. RATZINGI:.R, Theologie und Kirchenpolitik: IKZ 9 (1980), 425- 434, 431. 
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Theologen, die Relativität seiner eigenen Theologie anzuerkennen. Für beide Seiten gilt 
das Gebot der Toleranz. "Toleranz ist das Eingeständnis, daß in der Ausdeutung des 
Bekenntnisses mit der menschlichen Geisteskraft auch die menschliche Unzulänglichkeit 
am Werk ist8s ." Die Funktionseinheit der Amtsautorität mit der theologischen 
Sachautorität hat nicht selten die Gestalt des Ringens miteinander, ja der Auseinander-
setzung, dje nicht selten spannungsvoll und schmerzlich ist. Durch neue Erfahrungen in 
neuen Gestalten muß um die Einheit gerungen werden 86 • 
Das Lehramt hat authentische Amtspflicht, aber es muß auch wissen, was Thomas 
von Aquin sagt: "Verum a quoque dicatur est a Spiritu Sancro 87 ." Die Frage des 
Verhältnisses Lehramt - Theologie - Glaubenssinn ist gewiß nicht bloß eine Frage der 
Disziplin, sondern von tiefer ekklesiologischer Art. Doch müßte auch in rechtlicher 
Hinsicht bei Verfahrensordnungen die zur Zeit theoretische Unlösbarkeit des Problems 
sichtbar werden. Darüber ist hier nicht zu reden. Doch sei es gestattet, in diesem 
Zusammenhang auf ein Wort des Thomas von Aquin zu verweisen, das für Amtsinhaber 
wie für Theologen gilt: "Gottes Macht ist seine Güte. Darum kann er seine Macht nicht 
anders denn gut gebrauchen. So aber ist es nicht beim Menschen. Darum genügt es nicht, 
daß der Mensch Gott ähnlich werde in der Macht, es sei denn, daß er ihm auch ähnlich 
werde in der Güte88 ." 
IS o. SEMMELROTH, Recht und Grenzen eines Pluralismus In der TheologIe, 85. 
16 K. RAHNER, Lehramt und Theologie: Schriften zur Theologie X 111 , Einsiedeln 1978, 
69-92,80; vgl. auch P. HUIZIN<.., Magisthe: pouvoir ou temoignage: Revue de droit canomque 25 
(1975),199-206; B. RIDLEY, Government and leadership in the church: Theology 81 (1978), 
190-195. 
17 In Tit., cap. I, leet. 3 (ed. Cai - nr. 32). 
11 5th 1-11, 2, 4 ad 1. 
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ERNST HAAG 
J ahwes Opposition 
oder die Autorität der Propheten Israels .:. 
Prälat Professor Dr. WiIhelm Bartz, Trier, zur Vollendung des 80. Lebensjahres 
Die Propheten Israels] als Jahwes Opposition zu bezeichnen, mag auf den ersten Blick 
befremden. Denn Opposition ist nach unserem Sprachgebrauch ein Phänomen, das in 
erster Linie das Verhältnis der Menschen untereinander, aber nicht das Verhältnis von 
Gott und Mensch betrifft. Wir kennen nämlich in demokratischen Staatswesen die 
parlamentarische Opposition, deren Aufgabe es ist, die Regierung zu kontrollieren und 
Alternativen zu deren Politik zu entwickeln. Daneben gibt es die außerparlamentarische 
Opposition, die über Bürgerinitiativen und Verbandsproteste bis zu systemverändern-
den Revolutionsbewegungen reicht. Auch die Kirchen kennen das Phänomen der 
Opposition in der Gemeinschaft ihrer Gläubigen. Die Opposition in Form der 
Nichtübereinstimmung, der Verneinung und des Widerspruchs, kurz Kontestation 2 
genannt, trägt hier legale und illegale Züge und kann sich über rein religiöse Anliegen 
hinaus auch mit politischen Forderungen verbinden. Kann man im Hinblick auf diese 
Opposition in Staat und Kirche auch von den Propheten Israels als einer Opposition 
sprechen? In welchem Sinn? Und worin besteht dann das Proprium3 dieser Prophe-
ten? 
• Vortrag, der auf einem Symposion in Trier vor Vertretern der Universität und der 
Theologischen Fakultät am 21. November 1980 gehalten wurde. 
] Übersichtsdarstellungen zu den Propheten Israels liegen vor bei K. KOCH, Die Pro feten 1-11, 
Stuttgart 1978-1980; G. FOHRER, Die Propheten des Alten Testaments I-VII, Gütersloh 
1974-1977;]. SCHARBERT, Die Propheten Israels I-li, Köln 1965-1967; G. v. RAD, Theologie 
des Alten Testamentes 11. Die Theologie der prophetischen Überlieferungen Israels, München 
'1975; M . BUBER, Der Glaube der Propheten, Zürich J 950. 
1 Über das Phänomen der Kontestation in der IGrche handelt CONCILIUM 7 (1971) 
Heft 10. 
1 Die Wortbedeutung des Begriffs "Prophet" korrigiert die landläufige Meinung, daß der 
Prophet die Zukunft vorhersagt. Denn die in dem griechischen Wort 1tpoQl11'tTlC; enthaltene 
Präposition 1tp6 bedeutet kein zeitliches "Vorher", sondern ein "Offen heraus", ein "Vor aller 
Augen", weshalb für 1tpoQl11'tTlC; die Grundbedeutung" Verkündiger" ul)d "Sprecher", aber nicht 
"Vorhersager" anzunehmen ist. Für die spätere Zeit muß allerdings auch mit Wandlungen des 
Begriffsinhalts gerechnet werden. Da 1tp6 auch in einem zeitlichen Sinn verwenderwurde, konnten 
sich für 1tpocpt)'tTlC; Verständnisformen ergeben, die das Vorhersagen zumindest einschlossen. 
Sachlich meint der Begriff 1tpoCPtl'tTlC; in Griechenland den Interpreten göttlicher Verlautbarungen, 
und zwar im weitesten Sinn, weshalb der Begriff auch auf Dichter, Philosophen und Priester 
Anwendung findet. Fragt man, was für Begriffe und Funktionen es gewesen sind, die von der 
griechischen Übersetzung des Alten Testamentes, der Septuaginta, mit dem Wort 1tpoCPtl'tTlC; 
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1. Jahwes Opposition 
1. Die Prophetie der frühen Königszeit 
a) Opposition gegen Saul 
Das Aufkommen einer prophetischen Opposition in Israel fällt nicht von ungefähr 
mit der Einführung des Königtums in diesem Volk zusammen. Denn das Königtum, das 
zunächst mit Saul i.n einem kleinen Teilbereich Israels Eingang gefunden hatte, aber 
dann unter David und Salomo innen- wie außenpolitisch den Weg der altorientalischen 
Großreiche beschritten hatte, brachte für die bis dahin nur locker miteinander 
verbundenen und nach ihren Sondertraditionen lebenden Stämme eine Umgestaltung 
ihrer Lebensverhältnisse von allergrößter Tragweite. Kein Wunder, daß sich allenthal-
ben Widerstand 4 regte und daß sich bei der Auseinandersetzung mit den anfallenden 
politischen, sozialen, ökonomischen und nicht zuletzt religiösen Problemen eine aus 
verschiedenen Kräften gebildete Opposition zusammenschloß, die dem Königtum und 
seinen Anhängern die Stirn bot. Hierbei haben prophetische Gestalten einen weit über 
ihre Gegenwart hinausreichenden Einfluß ausgeübt. 
So berichtet die älteste Überlieferungsschicht in 1 Sam 9-11, wie Samuel den Saul 
zum nagid (d. h. zum Fürsten) salbt, wie er ihm anschließend durch das Losorakel seine 
öffentliche Bestimmung zum König vermittelt und wie Saul im Krieg gegen die 
Ammoniter den ersten Beweis seiner Führungsqualität als König liefert. All das läßt 
erkennen, daß Samuel das Königtum Sauls noch nicht im Sinn der Monarchien des Alten 
wiedergegeben wurden, dann stößt man auf eine komplexe Größe, die im semitischen Bereich des 
Alten Orients ihre eigene Tradition und Geschichte gehabt hat. So heißt das von der Septuaginta 
durchweg mit 1tpoq)1\tl1C; übersetzte hebräische Äquivalent nabi', das wahrscheinlich die Bedeutung 
~Berufener" oder ~Beauftragter" hat. Auch hier kann die Etymologie des Begriffes ebensowenig das 
Wesen eines nabi' aufhellen, wie es das Wort npocp!\tl1C; für das mit ihm bezeichnete Phänomen 
vermochte. Fragt man daher nach den Funktionen, für die im Alten Tt'stament das Wt>rt nabi' 
Verwendung fand, dann ergibt sich, daß der Begriff nabi' zunächst nicht für ein spezifisch 
israelitisches, sondern gemeinorientalisches Phänomen als Bezeichnung üblich war, an dem Israel 
auf seine Art partizipierte. So weiß man außerhalb Israels, wie Texte aus Mari, Hamat und Byblos 
belegen, von Männern mit göttlicher Autorität, die in der Umgebung von Königen eine Rplle 
spielten und die besonders in kritischen Situationen zitiert und im staatspolitischen Interesse um 
ihre Urteil gebeten wurden. Auch in Israel kannte man solche ~Gottesmänner" nebi'im genannt. 
Doch hat sich in Israel trotz der soziologischen Ähnlichkeit mit dem Charismatikertum des 
Vorderen Orients ein für den Jahweglauben spezifisches Verständnis der Prophetie entwickelt. Vgl. 
S. HERRMANN, Ursprung und Funktion der Prophetie im Alten Israel, Opladen 1976; H. KRAM ER, 
R. RENDTORFF, R. MEYER, G . FRIEDRILH, Art. 1tpocp!\tl1C; Kt"'., ThWBNT VI (1959) 
833-862. 
• Zum Folgenden vgl. F. CRtJSEMANN, Der Widerstand gegen das Königtum, Neukirehen 
1978. 
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Orients verstand, sondern als das Leitungsamt eines auf Dauer gewählten Heerbann-
führers im Jahwekrieg. 
Auf dem Hintergrund der Erfahrungen mit dem inzwischen fest etablierten 
Königtum unter David und Salomo haben spätere, aber offenbar im Geist Samuels 
urteilende Kreise dem Königsmacher kritische Worte über die Monarchie in den Mund 
gelegt; sie sind in 1 Sam 8 und 12 enthalten. Anknüpfend an das Fehlverhalten der Söhne 
Samuels, die durch die Annahme von Bestechungen ein unlauteres Gewinnstreben 
zeigten, brandmarken die Ergänzer das in ihren Augen weit skandalösere Fehlverhalten 
des neuen Königtums. Was bei den Söhnen Samuels nur ein Rechtsbruch war, ist nach 
ihrer Ansicht für den König ein Rechtsanspruch geworden. Während die Söhne Samuels 
nur Bestechungen nahmen, nimmt der König zur Deckung seiner Unkosten und zur 
Bestreitung seines Aufwandes alles, was in Israel des Nehmens wert ist. Demgegenüber 
erscheint Samuel als derjenige, der von seinem Volk nichts genommen und der das 
Eigentum der anderen nicht angetastet hat, wofür ausdrücklich Jahwe als Zeuge 
aufgerufen wird. Offensichtlich werden hier Unterschiede in der Gesellschaftsordnung 
reflektiert, wobei die Eigentumsverhältnisse der vorstaatlichen Zeit mit denen der 
Gegenwart verglichen werden. Die Kritiker wollen sagen: Selbst eine so schlimme 
Korruption der alten Ordnung, wie sie unter den Söhnen Samuels im vorstaatlichen 
Israel geherrscht hat, ist immer noch besser gewesen als das angebliche Recht der neuen 
Ordnung unter einem König. 
In Verbindung mit der Ablehnung des Königtums in 1 Sam 8 und 12 verdient noch 
ein weiterer Punkt der prophetischen Kritik Erwähnung. Es ist das Wort Jahwes an 
Samuel: "Nicht dich haben sie verworfen, sondern mich ; ich soll nicht mehr ihr König 
sein (1 Sam 8,7)." Die hier angesprochene, zunächst recht abstrakt wirkende 
Vorstellung von Jahwes Königtum hat ihren Grund in der konkreten Erfahrung, daß 
Gott seine Entscheidungen als König mit Hilfe des Losorakels bekanntzugeben pflegte. 
An dieser Praxis gemessen, mußte die Einführung eines menschlichen Königs, der 
jegliche Entscheidungsvollmacht absolutistisch für sich beanspruchte und womöglich 
noch mit dem Göttlichkeitsanspruch des sakralen Königtums verbrämte, als Absetzung 
Jahwes erscheinen. Die Errichtung eines Königtums und damit die Gründung eines 
monarchisch verfaßten Staates war daher in den Augen der Kritiker nichts anderes als 
praktizierter Atheismus. 
b) Opposition gegen David 
Die prophetische Opposition begegnet David, dem Nachfolger Sauls und ersten 
König von Gesamtisrael, in der Person des Propheten Natan. Als David seine Macht 
nach innen und außen gefestigt hatte, äußert er eines Tages den Plan, für die Lade 
Gottes, das Symbol der Gegenwart Jahwes, einen Tempel zu bauen. Natan, den der 
König zu Rat gezogen hat, hält den Plan für gut, widerruft aber am anderen Tag seine 
Zustimmung und verbietet jetzt dem König unter au drücklicher Berufung auf ein 
Gotteswort den Tempelbau; statt dessen gibt er ihm die Verheißung eines ewigen 
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Königtums (2 Sam 7,1-16). Hinter dem Sinnesumschwung Natans steht die 
Erkenntnis, daß David mit dem Bau des Tempels weniger ein frommes Werk im Sinn 
hatte als vielmehr eine handfeste Manipulation der Gegenwart Jahwes im Hinblick auf 
seine dynastischen Pläne. Um so bemerkenswerter ist an der Auskunft Natans, daß er 
das theokratische Leitungsamt Davids grundsätzlich bejaht, aber dessen Fortbestand 
wegen seiner Abhängigkeit von der Führung durch Jahwe zum Inhalt einer Verheißung 
macht. 
Von ganz anderer Art ist die Intervention Natans im Fall des Hethiters Urija, der ein 
hoher Offizier im Heer Davids war. Der König hatte, während Urija sich im Krieg 
befand, mit dessen Frau Batseba Ehebruch begangen und anschließend Urija zu einem 
Todeskommando versetzt, wo er fiel. Darauf erscheint Natan vor David und macht ihm 
klar, daß sein Verhalten einen schweren Rechtsbruch darstellt und als solcher eine 
Verachtung Jahwes ist, dessen sittliche Forderungen an Israel auch bei dem König keine 
Ausnahmen dulden (2 Sam 11-12). 
Ebenfalls ein Verstoß gegen die Ordnungen des Jahweglaubens lag vor, als der 
Prophet Gad vor David trat und ihm wegen einer militärischen Maßnahme den Zorn 
Jahwes androhte. David hatte eine Zählung aller waffenfähigen Männer in ganz Israel 
angeordnet, da er offensichtlich die Aufstellung eines schlagkräftigen Heeres für seine 
weiteren Eroberungszüge plante (2 Sam 24). Damit hatte der König aber nach der 
Auffassung des Propheten mit der Tradition des Jahwekrieges gebrochen, wonach das 
Aufgebot des Heerbanns der Selbstbehauptung Israels als Gottesvolk und nicht der 
Verfolgung machtpolitischer Ziele durch den König dienen sollte. 
c) Opposition im Nordreich 
Im Nordreich Israels, das sich gegen Ende des 10. Jahrhunderts von Jerusalem und 
dem davidischen Königtum getrennt hatte, verlief die Auseinandersetzung zwischen der 
prophetischen Opposition und dem dortigen Königtum weitaus stürmischer als inJuda 
und endete nicht selten mit blutigen Revolutionen. Man hat die Entwicklung damit 
erklären wollen, daß die prophetische Theorie, die in Jerusalem unter David zur 
Begründung einer staatlichen Ordnung geführt hatte, im Nordr~ich nur eine partielle 
Ausbildung erfahren habe und daß wegen der Beschränkung der politischen Kritik auf 
nur einzelne kulturpolitische oder soziale Mißstände prophetischen Kreisen der direkte 
Weg zur Aktion allzu einfach erschienen sei. Diese Form der politischen Wirksamkeit 
habe das Nordreich Israel zu einem schwachen Staat und seine Geschichte zu einer 
Abfolge "gottgewollter Revolutionen" werden lassen. Aufs Ganze gesehen, hätten die 
Propheten ihr Teil dazu beigetragen, daß dieser Staat relativ früh zugrunde gegangen 
seis . 
• S Vgl. KOCH, 42 f. Von .. gottgewollten Revolutionen" im Stadium eines angeblich charis-
matischen Königtums in Nordisrael spricht A. ALT, Das Königtum in den ReIchen Israel undjuda, 
VT 1 (1951) 2-22. 8 f. 
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Man kann diesem Urteil im Hinblick auf die historischen Quellen jedoch nur mit 
Einschränkung zustimmen. Zunächst muß zur Entschuldigung der auf die Dauer 
erfolglosen prophetischen Opposition im Nordreich darauf hingewiesen werden, daß 
der Widerstand gegen das Königtum sich hier vor einem Dilemma befand. Auf der einen 
Seite war eine Konsolidierung der politischen Verhältnisse nur dadurch zu erreichen, 
daß dem neugeschaffenen Königtum des Nordreiches eine Legitimation verschafft 
wurde, die es wie das Königtum Davids als einen integrierenden Bestandteil des 
Gottesvolkes auswies; auf der anderen Seite war aber ein solcher Versuch schon im 
Ansatz zum Scheitern verurteilt, weil man gerade im Gegensatz zu der auf Dauer 
etablierten davidischen Monarchie wieder zu den vorstaatlichen Verhältnissen zurück-
kehren wollte, wo die jeweilige Leistungsinstanz nur im Bedarfsfall in Erscheinung 
getreten war. Da jedoch ein so verstandenes Königtum nach der geglückten Gründung 
des davidischen Großreiches ein Anachronismus war, mußte der prophetischen 
Opposition bei aller Berechtigung ihres Protestes im Einzelfall doch auf die Dauer der 
Erfolg versagt bleiben. Als erschwerend kam hinzu, daß die prophetische Opposition 
wegen des Fehlens einer stabilen politischen Basis auch die Kontrolle über die 
Auswirkungen ihres Protestes verlor. Ekstatikergruppen nichtisraelitischen Ursprungs, 
die nur zeitweise der echten prophetischen Opposition dienten, entfalteten ein 
politisches Schwärmerturn, das den Staat in selbstmörderischen Revolutionen zugrunde 
richtete. 
Demgegenüber war es der prophetischen Opposition zur Zeit Davids gelungen, das 
dem Jahweglauben fremde, ja, im Hinblick auf die altorientalischen Vorbilder sogar 
gefährliche Königtum in Juda als politische Ordnungsrnacht voll zu integrieren6 • In 
dieser Funktion war das Königtum zur Weiterführung der Anliegen des vorstaatlichen 
Rettertums und damit zur Wahrung von Recht und Gerechtigkeit im Sinn des 
Jahweglaubens verpflichtet. Darüber hinaus erfuhr das so verstandene Königtum 
Davids über Gesamtisrael als Modell eines theokratischen Leitungsamtes eine Verhei-
ßung, die dem Königtum der Davididen in Juda trotz aller politischen Erschütterungen 
seinen Bestand garantierte. 
2. Die Prophetie der mittleren Königszeit 
a) Sozialkritik 
Hatte schon die prophetische Opposition der frühen Königszeit in der Institution des 
Königtums als solcher eine Gefahr für die Rechtsordnung Jahwes und damit verbunden 
für die Freiheit des israelitischen Vollbürgers erblickt, so sehen sich die Propheten des 
• Den literarischen Niederschlag dieser Bemühungen der prophetischen Opposition findet 
man in der Geschichte von Davids Aufstieg (1 Sam, 16-2 Sam 5); in der ältesten Josephsgcschichte 
(Gen 37-50), in den letzten Kapiteln des Richterbuches (Ri 17-21), in dem Werk des Jahwisten 
und in der Thronfolgegeschichte (2 Sam 7-1 Kön 2). Vgl. F. CRUSEMANN, Der Widerstand gegen 
das Königtum, Neukirchen 1978 . 
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8. Jahrhunderts mit einer durch das Königtum mitverursachten Fehlentwicklung Israels 
konfrontiert, für die sie nicht mehr die Repräsentanten des Königtums allein, sondern 
die gesamte Führungsschicht in Staat und Gesellschaft verantwortlich machen. So 
kritisiert Amos die Unterdrückungspraktiken der Mächtigen wie etwa die Anwendung 
der Schuldknechtschaft bei lächerlichen Anlässen, die Beugung des Rechtes zum 
Schaden der Schwachen, die Ausnützung Abhängiger und den Mißbrauch des 
Pfandrechts (Am 2,6-8); er verurteilt das Luxusleben einer Herrenschicht, die von den 
Hilflosen unerbittlich Pacht und Steuern eintreibt und dadurch die Herr chaft der 
Gewalt beschleunigt (Am 4,1 f.; 5, 11; 6, 1-7). In Juda beklagen Jesaja und Micha die 
Kumulation des Landbesitzes in den Händen einiger weniger, entlarven den Macht- und 
Geldhunger einer Oberschicht, die das Recht verabscheut und den Aufbau Jerusalems 
mit Unrecht betreibt (Mi 3, 9-12; Jes 5,8). 
Was für diese Propheten die Mißstände so unerträglich machte, war nicht allein das 
moralische Versagen der Oberschicht, ihr Mangel an Verantwortung und menschlicher 
Solidarität, sondern auch die damit verbundene Infragestellung der Verfassung Israels 
als Gottesvolk7 • Denn im alten Israel hatte man in Anbetracht der Tatsache, daß sich im 
Land der Verheißung zwar das Volk, aber nicht der Lebensraum vermehren könne, und 
Unter Beachtung des Glaubenssatzes, daß die Freiheit des aus der Knechtschaft Ägyptens 
herausgeführten Gottesvolkes unter allen Umständen geschützt werden müsse, eine 
Rechts- und Sozialordnung geschaffen, die beiden Erfordernissen Rechnung trug. Man 
hatte nämlich zur Zeit der Seßhaftwerdung den einzelnen Sippen durch Los einen Anteil 
am Boden als Erbbesitz zugewiesen, der jedoch rechtlichen Beschränkungen unterlag. 
Der Besitz konnte nicht frei verkauft werden, sondern war im Fall der Verschuldung 
oder bei Aussterben einer Familie auf dem Weg des Vorkaufs- oder Loskaufsrechts an 
den nächstberechtigten Verwandten zu übergeben oder, falls auch dieser fehlte, an die 
Ortsgemeinde zu überstellen, um von ihr neu verteilt zu werden. Die religiöse 
Begründung dieser Ordnung findet sich in der Aussage des mosaischen Rechtes, daß 
Jahwe der eigentliche Eigentümer des Landes ist und daß alle Israeliten nur Lehen träger 
und Pächter sind (Lev 25,23). Nach die er Ordnung hatte jeder freie Israelit seinen 
Anteil an dem Land Jahwes, der ihm Auskommen und Unterhalt garantierte, ohne in 
Abhängigkeit von anderen zu geraten. 
Diese auf sozialen Ausgleich bedachte klein bäuerliche Rechts- und SozIalordnung 
aus der Zeit des vorstaatlichen Israels war für die spätere Monarchie und ihre 
früh kapitalistische Gesellschaft nur noch reine Utopie; die Durchführung elOer solchen 
Besit2.0rdnung mußte selbst bei gutem Willen der Beteiligten an den anders gearteten 
7 Vgl. G. WANKE, Zu Grundlagen und Absicht prophetischer Sozialkritik, KuD 18 (1972 ) 
3-17; K. Ko H, Die Entstehung der ozialen Kritik bei den Propheten, In: Probleme Blbli. eher 
Theologie (FS G. v. RAD), 236- 257, München 1971; A. ALT, Der Anteil des Kömgtums an der 
sozialen Entwicklung in den Reichen Isrdel und Juda , in: KI. ehr. 111, 348-372, München 
1959. 
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Verhältnissen in Staat und Wirtschaft weithin scheitern. Auch die Propheten des 
8. Jahrhunderts haben das gewußt; eine Rückkehr zu den Verhältnissen der vorstaat-
lichen Zeit kam daher für sie nicht in Frage. Doch hatte für diese Propheten die Tradition 
nicht nur in sich einen Wert; sie diente ihnen vor allem auch zur Beurteilung 
gegenwärtiger Realität. Denn aus der Tradition sprach für diese Propheten Jahwe, der 
Gott des Volkes Israel von dessen Anfängen her . Wenn daher zu ihrer Zeit die 
Verhältnisse in Staat und Gesellschaft mit der alten Rechts- und Sozialordnung in 
Widerspruch standen, bedeutete dies für sie eine Herausforderung Jahwes und ein 
erschreckendes Defizit an tätigem Glauben. Denn wer zu Jahwe, dem Gott Israel, im 
Glauben sein Ja sagte, der mußte konsequenterweise auch ja sagen zu jenem Ja, das 
dieser Gott bei der Herausführung Israels aus Ägypten exemplarisch zu allen unter-
drückten Menschen gesagt hatte. Mitmenschlichkeit und Nächstenliebe haben daher 
nach diesen Propheten ihren Ursprung und ihren auch für die Zukunft verpflichtenden 
Maßstab an Jahwe, dem Retter seines Volkes. 
b) Kultkritik 
Mit einer für uns unvorstellbaren Rücksichtslosigkeit weisen die Propheten des 
8. JahrhundertS den Kult ihres Volkes, und zwar Opfer wie Gebet, Lieder wie Feste, im 
Namen Jahwes zurück (Am 5,21-24; Jes 1, 10-17)8. Kein Wunder, daß manche 
Erklärer in diesen Angriffen eine Ablehnung des Kultes überhaupt gesehen haben, weil 
er nach der Meinung dieser Propheten nur ein Mittel menschlicher Selbstbehauptung 
und Selbstsicherung gewesen sei. Andere Forscher haben dagegen gemeint, daß sich der 
prophetische Protest nur gegen einen vom Volk falsch verstandenen und entarteten Kult 
gerichtet habe; grundsätzlich hätten die Propheten den Kult positiv beurteilt. Doch 
bevor man in der Opposition der Propheten gegen den Kult die Alternative Kult oder 
Ethos entdeckt, sollte man den religions- und formgeschichtlichen Aspekt der Frage-
stellung beachten. 
Bedenkt man nämlich, daß Israel erst nach seiner Seßhaftwerdung in Kanaan einen 
Opferkult großen Stils entwickelt hat, dann ist im Hinblick auf das auch zur Zeit der 
Monarchie noch starke Kanaanäerturn wie auch wegen des damit verbundenen 
Synkretismus eine Beeinflussung des Gottesdienstes Israels durch heidnische Kultsitten 
nicht auszuschließen . Nun ist aber für das Gottesverständnis der Religion Kanaans die 
Möglichkeit einer Einwirkung des Menschen auf die Gottheit durchaus gegeben, da 
nach der Auffassung des Mythos der Mensch sich von Gott nicht prinzipiell, sondern nur 
graduell unterscheidet . Von daher lag es nahe, der Quantität der Opfer und der Ekstatik 
beim Gebet eine größere Bedeutung beizumessen als dem Glaubensgehorsam gegenüber 
dem transzendenten Du Jahwes. 
• VgJ. KOCH, Die Profeten I, 62- 67; E . W UR,THWEIN, Kultpolemik oder Kultbescheid? in : 
Tradition und Situation (FS A. W EISER), 115- 132, Göningen 1963 . 
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Höchst aufschlußreich für die Beurteilung der prophetischen Opferkritik ist jedoch 
die Beobachtung, daß am Heiligtum in Israel der Priester die Opferdarbringung mit einer 
deklaratorischen Formel abschloß, durch die er die Handlung als Wohlgefallen für Gott 
oder als für Gott nicht angenehm erklärte. Bedeutete das Angenommenwerden der 
Opfergabe Heil, so meinte das Nichtangenommenwerden, daß GOtt die heilschaffende 
Gemeinschaft dem Menschen versagte. Wenn daher die Propheten die Ablehnung von 
Opfer und Gebet im Namen Jahwes verkünden, dann geht es offenbar weniger darum, 
ob Gott Opfer und Gebet will oder nicht, sondern ob in einem konkreten FaJJ Menschen 
einen Zugang zu Gott fin.den oder nicht. Die Kultkririk der Propheten ist demnach in 
erster Linie ein Ausdruck ihrer Botschaft vom Gericht und erst in zweiter Linie ein Urteil 
über die Unwürdigkeit des Gottesdienstes. 
c) Gericht und Heil 
Im Anschluß an die mit der Sozial- und Kultkritik verbundene Gerichtsbotschaft der 
Propheten stellt sich die Frage nach der Intention ihrer Kritik. Wollten diese Propheten 
dadurch, daß sie das Ende ihres Volkes als eine Tat Jahwes verkündeten, nur die 
Gerechtigkeit dieser anstürmenden Zukunft darlegen? Oder verfolgten sie mit ihrer 
Schocksprache die Absicht, die Verantwortlichen in Israel wachzurütteln und das Volk 
wieder auf den Weg der Besserung und Änderung zu führen? Die Anwon der Erklärer ist 
kontrovers. 
Versucht man eine Erklärung, so empfiehlt es sich, zunächst den Umstand zu 
beachten, daß die Gericbtsdrohungen der Propheten sich durchweg in einem Kontext 
bewegen, der von dem machtvollen Kommen Jahwes in der Geschichte handelt. 
Angesichts dieser Offenbarung Gottes erweist sich das Fehlverhalten des Volkes als 
Sünde und Schuld; aber auch als ein Faktum, das nach dem Tun-Ergehen-Zusammen-
hang notwendig zur Selbstzerstörung des Sünders führt. Die Ansage des Endes durch die 
Propheten (Am 8,2; Ez 7, 2 f.) ist daher als bittere Wirklichkeit und nicht nur als 
drohende Möglichkeit gemeint. Da aber das Kommen Jabwe ,das den Hintergrund der 
prophetischen Gerichtsdrohung bildet, als letztes Ziel die universale Manifestation des 
Königtum Jahwes zum Heil der Menschen hat, ist mit dem Ende der Menschenwege 
keinesfalls auch schon das Ende der Gotteswege gekommen. 1m Gegenteil: [st der 
Mensch erst einmal dur,ch das Gericht am Nullpunkt seiner Existenz angelangt, dann 
erfährt er in dem Erlebnis seiner Ohnmacht gleichzeitig auch die Gnadenhaftigkeit der 
Helfermacht Gottes, die ihn zur Entscheidung für das Gute befähigt. Mit anderen 
Worten: Die Gerichtsprophetie weist auf die Eschatologie hin und damit lIuf jenes Ende, 
das Gott als Vollendung seines Werkes zum Heil der Menschen herbeiführt. 
Kein Wunder, daß die Gerichtspropheten daher jede An trengung des Menschen, 
kraft eigener Leistung die e Vollendung zu erreichen, radikal bekämpfen. So kriti ien 
Jesaja die Bündnispolitik des Jerusalemer Hofes, weil er darin den Ver uch des 
Unglaubens sieht, angesichts des drohenden Gerichtes noch Sicherheit zu erlangen. Eine 
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gewaltsame Veränderung der Verhältnisse hätten weder Jesaja noch einer der anderen 
Propheten des 8. Jahrhunderts befürwortet; denn es ging nach ihrer Meinung nicht an, 
daß man ein in Go~tes Verfügung stehendes Gericht zur Revolution umfunktionierte9 • 
Was diesen Propheten als Lösung vorschwebte, war einmal die Annahme des den 
Menschen läuternden Gottesgerichtes, aber dann ebenso stark die Wahrnehmung der in 
diesem Gottesgericht beschlossenen Chance der Umkehr; es war in erster Linie die mit 
Gottes Hilfe vollzogene Veränderung des Menschen und als Folge dessen die Verände-
rung der Gesellschaft. Ein politisch verordnetes Heil konnte für diese Propheten kein 
wirkliches Heil bedeuten. 
3. Die Prophetie der ausgehenden Königszeit 
a) Verderbnis des Volkes 
Die Gelegenheit zu einer grundsätzlichen Stellungnahme zu all den Bemühungen des 
Volkes, durch eine Änderung der Verhältnisse dem drohenden Gottesgericht zu 
entgehen, bot sich der prophetischen Opposition , als gegen Ende des 7. Jahrhunderts, 
nur wenige Jahrzehnte vor dem endgültigen Zusammenbruch des alten davidischen 
Reiches, der König Joschija von Juda einen letzten großangelegten Reformversuch 
startete. Den Anstoß dazu hatte der schnell fortschreitende Zerfall Assurs gegeben, der 
in Vorderasien für kurze Zeit ein machtpolitisches Vakuum entstehen ließ und der 
Joschija die Emanzipation von der Bevormundung durch die mesopotamische Groß-
macht gestattete. In diese Zeit fiel die Auffindung des Deuteronomium und seine 
Veröffentlichung als Programm der nach ihm benannten Reform. Das Deuteronomium, 
das sehr alte Überlieferungen rechtlicher und geschichtlicher Art enthält, ist in seiner 
jetzigen Gestalt der Höhepunkt und Abschluß des Pentateuch. Die Herausgeber zur Zeit 
des Joschija hatten aus den verschiedenartigen Überlieferungsstoffen eine eindrucksvolle 
Darstellung von der Verfasssung des Zwölfstämmevolkes Israel im Land der Verhei-
ßung entworfen und diese als Vermächtnis des Mose an das Volk Gottes stilisiert. In 
diesem Buch werden die überkommenen Institutionen des alten Israel zwar beibehalten, 
aber so verändert dargestellt, daß im ganzen Altertum kaum eine Schrift an revolutio-
närem Pathos dem Deuteronomium gleichkommt10 • Es kam hinzu, daß die Zeitum-
stände dem Reformprogramm zu einem unerhört starken Echo verhalfen. Denn es war 
Joschija nach dem Zerfall der Macht Assurs gelungen, weite Teile des hundert Jahre 
vorher an Assur verlorengegangenen Reichsgebietes von Nordisrael wieder mit Juda zu 
vereinigen. Lang unterdrückte Hoffnungen auf ein Wiedererstehen des davidischen 
9 Höchst aufschlußreich für diese Meinung ist die Kritik ]esajas an Assur. das sich von seiner 
Werkzeugfunktion im Plan Gottes emanzipiert hat und daher die Völker Vorderasiens nur noch 
terrorisiert (Jes 10,5-15). 
10 So KOCH, Die Profeten 11, 12 f. 
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Großreiches schienen der Erfüllung nahe zu sein; denn man glaubte, daß der von Jesaja 
vorhergesagte Untergang Assurs (Jes 14, 24-27) in Verbindung mit der deuteronomi-
schen Reform die echte Voraussetzung für eine sowohl nationale wie auch religiöse 
Erneuerung bilden würde. 
Die Reaktion der Propheten auf das mit so großen Erwartungen begleitete Ereignis 
war unerhört nüchtern. Jeremia kam sich vor wie ein von Gott bestellter Metallprüfer, 
der feststellen muß, daß trotz des umfassenden Schmelzprozesses im Volk die Bösen sich 
nicht ausscheiden lassen (Jer 6,27-30). "Ändert wohl ein Neger seine Hautfarbe", so 
fragt er voll Skepsis das Volk, "oder ein Leopard seine Flecken? Dann könntet auch ihr 
euch noch bessern, die ihr an das Böse gewöhnt seid (Jer 13, 23)." Jeremia weiß nämlich, 
daß die Verderbnis tief sitzt: "Arglistig ohnegleichen ist das Herz und unverbesserlich . 
Wer kann es ergründen (Jer 17, 9)?" Auch Ezechiel, ein Zeitgenosse des Jeremia, der 
schon nach der ersten Eroberung Jerusalems 597 nach Babel deportiert worden war, 
beschäftigt sich mit der Frage nach dem Versagen seines Volkes vor Gottes Führung. Im 
Unterschied zu Jeremia, der wegen der haßerfüllten Ablehnung seiner Person und der 
leidvollen Erfahrung beim Untergang Jerusalems weit stärker unter dem unmittelbaren 
Eindruck der Verderbnis seiner Zeitgenossen stand, schaut Ezechiel gleichsam aus der 
Distanz auf die Geschichte des auserwählten Volkes. Während die Joschijageneration 
noch voll Stolz auf die Helden der Richterzeit und den Glanz des davidischen Imperiums 
hinzuweisen pflegte, und während die Utopie des Deuteronomium die Mosezeit 
idealisierte, zeigte sich für Ezechiel die Geschichte Israels von den ersten Anfängen bis 
Zur Gegenwart mit den Greueln der Treulosigkeit und Widerspenstigkeit gegen Gottes 
Gnadenwillen befleckt und verunstaltet (Ez 20, 1-44)11. In der Weltliteratur findet sich 
schwerlich ein Dokument wie Ez 20, das die Geschichte des eigenen Volkes derart 
negativ und schuldverfallen darstellt l2 • Was Ezechiel jedoch vor allem beschäftigt, das 
ist die Unheilsmacht der Sünde, die den Menschen auf die Dauer unfähig zur Umkehr 
macht. 
b) Erlösung 
Als nach dem Untergang Judas 586 nicht nur die Verbannten ifl Babel, sondern auch 
die im Mutterland Zurückgebliebenen sich auf den Trümmern ihrer nationalen und 
religiösen Existenz wiederfanden, als lähmende Mutlosigkeit den Rest des Volkes 
ergriff, sah sich die prophetische Opposition erneut herausgefordert, diesmal als Bote 
der Erlösungsbereitschaft Jahwesll . 
11 VgJ. W. EICHRODT, Der Propher Hesekiel, Görringen 1966, 169. 
12 So Ko H, Die Pro(eten IJ, ]09 . 
Il Vgl. K. ELlIGER, Deurerojesaja, BK XI, Neukirchen 1978; E. HAAG, Gorr als Schöpfer und 
Erlöser in der Propherie des Deurerojesaja, TThZ 85 (1976) 193-213; H. O. STE K, 
Deuterojesaja als theologischer Denker, KuD 15 (1969) 280-293. 
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Deuterojesaja, ein mit seinem wahren Namen unbekannter Prophet der Exilszeit, sah 
sich angesichts der Krise seines Volkes vor ein Problem gestellt, das ihn als theologischen 
Denker in doppelter Hinsicht beschäftigte. Es mußte einerseits angesichts der durch den 
Untergang des davidischen Reiches sichtbar gewordenen Diskontinuität der Heilsge-
schichte die übergreifende Einheit Gottes bei aller Verschiedenheit seines Handeins 
herausgestellt werden. Deshalb bemüht sich der Prophet um den Nachweis, daß die 
Zukunft Israels aus der Macht des Schöpfers und Weltlenkers Jahwe lebt, der von 
Urbeginn her alles Geschaffene trägt und erhält. Andererseits sah sich Deuterojesaja vor 
die Aufgabe gestellt, Gottes erwählende Tat an Israel mit seiner Verzeihung zu 
verbinden, ohne dabei den durch das Gericht bezeichneten Bruch zu übersehen. Mit 
anderen Worten: Die erwartete Wende mußte als Neuschöpfung und Erlösung 
verstanden werden. 
Deuterojesaja hat die ihm geschenkte Glaubenseinsicht in diesen Sachverhalt 
bezeichnenderweise mit einem familienrechtlichen Begriff (ga 'al) zum Ausdruck 
gebracht; der Begriff bedeutet, daß jemand nach dem Recht verpflichtet ist, Sippen-
eigenes, das in fremden Besitz geraten ist, durch Rückkauf wieder in den ursprünglichen 
Besitz zu überführen (Lev 25,23-34. 47-55). Was dem Propheten diesen Begriff 
wohl so anziehend gemacht hat, ist die mit dem Begriff selbst gegebene Motivation, 
wonach der Löser (go'eI) aus einer inneren Verbindung zu dem zu lösenden Gut handelt. 
Daß Jahwe, der Gott Israels, eine solche letztlich unzerreißbare, weil in der Tiefe des 
göttlichen Wesens gründende, Verbindung zu dem auserwählten Volk hat, ist die 
unumstößliche Glaubensüberzeugung der Propheten Israels von jeher gewesen (Hos 
11,8 f.). 
Auf der Basis dieser Glaubensüberzeugung hat die prophetische Opposition in der 
Zeit des Exils die Hoffnungslosigkeit ihres Volkes bekämpft. In dieser wohl schlimmsten 
Krise des Volkes, als eine tödliche Resignation die zusammengebrochenen Menschen 
erfaßte und eine zum Nihilismus neigende Skepsis jede Autorität erschütterte, hat die 
prophetische Opposition in Israel ihr größtes Werk vollbracht: die religiöse und 
nationale Regeneration Israels aus dem neuschöpferischen Impuls des Geistes Gottes 
und den Reserven des Jahweglaubens'~. 
,. Wenn der Überblick über das Auftreten der prophetischen Opposition in Israel hier mit 
Deuterojesaja abschließt, dann geschieht das nicht im Sinn der Propheten-Anschluß-Theorie, wie 
sie die ältere literarkritische Schule vertreten hat. Danach haben Jesus von Nazareth und Johannes 
der Täufer über fünfhundert Jahre des religiösen Epigonentums in der Geschichte ihres Volkes 
hinweg wieder bei den großen Propheten Israels angeknüpft, deren Reihe mit Deuterojesaja geendet 
haben soll. K. KOCH kritisiert mit Recht die e Auffassung (Ratlos vor der Apokalyptik, Gütersloh 
1970). Dennoch ist der Einschnitt nicht zu über ehen, den das Exil für das Auftreten einer 
prophetischen Opposition mit sich gebracht hat. Fragt man nach den Gründen. so ist darauf 
hinzuweisen, daß nach dem Exil neben dem direkten Zeugnis von Propheten wie Haggai und 
Sacharja auch das indirekte Zeugnis der in Büchern gesammelten vorexilischen Prophetenüberlie-
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11. Die Autorität der Propheten Israels 
1. Der Gott Jahwe 
Die Autorität der Propheten Israels als Jahwes Opposition kommt in der Botenformel 
zum Ausdruck: "So hat Jahwe, der Gott Israels, gesprochen." Diese Botenformel ist in 
Angleichung an eine Wendung gebildet worden, mit der im Alten Orient Könige und 
Würdenträger unter Berufung auf ihre Autorität die jeweiligen Überbringer ihrer 
Botschaften legitimierten. Die Übertragung der Botenformel auf das Verhältnis Jahwes 
zu seinen Propheten hatte jedoch eine neues Verständnis der Beteiligten zur Folge. 
Schaut man nämlich auf die biblischen Aussagen von Jahwe, der die Propheten 
sendet, dann ist, wie Eichrodt sagt, der überwältigende Eindruck der, daß es bei diesem 
Gott nicht um Spekulation von Denkern und Philosophen geht, nicht um Ideologie oder 
weltanschauliche Konstruktion; Gott ist vielmehr für die Propheten eine Wirklichkeit, 
die in fremder und schrecken voller Majestät, unausweichlich und bedrängend, auf den 
Menschen zukommt und ihn zur Auseinandersetzung zwingt. Wenn nach biblischer 
Darstellung in der Vorzeit Israels die Menschen bei der Begegnung mit diesem Gott in 
wilder Angst davonrennen und wenn sie dort, wo Gottes Ruf sie erreicht, ihr Leben 
verlorengeben, so ist das, wie Eichrodt betont, nicht das Schreckgefühl des sklavisch 
gebundenen Menschen, sondern die Wirkung der Erkenntnis von der absoluten 
Fremdheit und Macht Gottes, die das eigene Sein in Frage stellt l s. Es ist, mit anderen 
Worten gesagt, die Person des wesenhaft transzendenten Gottes, der sich dem Menschen 
in Gericht und Heil erschließt. 
Deshalb hat, wie Eichrodt hinzufügt, auch die sich entfaltende Gei teskultur in I rael 
diesen Eindruck nicht abgeschwächt; er wiederholt sich vielmehr in gleicher Stärke bei 
den führenden Männern der israelitischen Geistesgeschichte, den Propheten 16. So 
bekennt Amos: "Der Löwe brüllt, wer fürchtet sich nicht? Jahwe, der Herr, hat 
gesprochen - wer wird da nicht zum Propheten (Am 3, 8)?" Jesaja schaut die Majestät 
Jahwes im himmlischen Thronrat und taumelt vor der Heiligkeit Gottes wie vor einem 
sich plötzlich auftuenden Abgrund zurück (Jes 6, 1-7). Ezechiel bricht wsammen, als 
er die Herrlichkeit Jahwes erkennt, der zum Gericht an seinem Volk herannaht (Ez 
ferung vorlag, so daß es der Gemeinde grundsätzlich nicht an prophetischer WeIsung fehlte. DIe 
Sammlung der Prophetenüberlieferung in Büchern harte aber zur Folge, daß sich das aktuelle 
Prophetenwort, wo es vorkam, sich dieser Form anpaßte und den Weg der literarischen Bekundung 
wählte (wie etwa das Buch Jona). Von nicht geringer Bedeutung dürfte Jedoch der Umstand 
gewesen sein, daß die inzwischen abgeschlossene mosaische Tora als Verfassung des nachextlischen 
Israel für eine prophetische Opposition nicht mehr viel Spielraum ließ. $0 kam es, daß man das 
Auftreten von Propheten erst wieder für die eschatologische Zukunft erwartet hat (vgL 1 Makk 
4,46; 9,27). 
1S W. EICHRODT, Gort im Alten Testament, Gießen 1977,5. 
16 EICHRODT, Gott im Alten Te tarnent, 5 . 
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1, 1-28). Bei diesen Begegnungen Jahwes mit seinen Propheten kann man wahrhaftig 
nicht mehr, wie Eichrodt treffend bemerkt, von der seligen Einheit mit einem göttlichen 
Urgrund der Welt sprechen. Hier greift vielmehr eine transzendente Macht in das 
Schicksal des einzelnen Menschen ein, wirft ihn aus seiner bisherigen Bahn und stellt ihn 
vor das Faktum eines bis dahin unbekannten, aber nun allein maßgebenden Willens, der 
über sein weiteres Schicksal entscheidet! 7. Diese Offenbarung Jahwes ist der entschei-
dende Grund für die Autorität des Propheten. 
2. Die Sendung der Propheten 
Fragt man nach der Rolle des Propheten im Offenbarungsgeschehen, dann muß der 
Hinweis, den die Botenformel liefert, auf dem Hintergrund der Selbsterschließung 
Gottes neu überdacht werden. Denn der Anspruch des Propheten, Jahwe, dem Gott der 
Offenbarung, Gehör zu verschaffen, setzt voraus, daß der Prophet sich nicht nur als 
Mund oder Sprachrohr Gottes versteht. Angesichts der Selbsterschließung Gottes, die 
ein den ganzen Menschen erfassender Vorgang ist, weiß sich der Prophet auch mit seiner 
ganzen Existenz in den Dienst Gottes genommen (Jer 1,5). Die Sendung des Propheten 
wird daher zur Manifestation der Gegenwart Jahwes in dieser Welt. 
Höchst aufschlußreich für das Verständnis der Propheten von ihrer Sendung ist das 
Wächtergleichnis des Ezechiel. In einem von Krieg bedrohten Land wählen die 
Bewohner einen Wächter, der den Auftrag hat, nach dem herannahenden Feind 
Ausschau zu halten und im gegebenen Fall sein Auftauchen zu verkünden. Nimmt einer 
der Bewohner die Warnung nicht ernst, so daß ihn der Feind überrascht und tötet, dann 
trifft den Wächter keine Schuld; er hat das Warnzeichen gegeben. Ganz anders ist es 
jedoch, wenn es der Wächter versäumt hat, das verabredete Warnzeichen zu geben; 
dann kann er für den Tod des ungewarnten Bewohners verantwortlich gemacht werden 
(Ez 33, 1-9). Wenn Ezechiel darauf fortfährt und sagt, daßJahwe ihn zum Wächter für 
das Haus Israel bestellt hat, dann bringt diese Anwendung des Gleichnisses auf seine 
Person eine eigentümliche Spannung in das Bild u . Denn der Feind, vor dem Ezechiel 
warnen soll, ist nicht ein beliebiger Gegner, sondern Jahwe selbst; sein richtendes 
Handeln schwebt über dem Volk und bildet seine eigentliche und gefährlichste 
Bedrohung. Und dieser gleiche Gott bestellt einen Wächter, der offenbar vor ihm selbst 
und der tödlichen Gefahr, die von ihm ausgeht, warnen soll! 
Was an diesem Gleichnis so beeindruckt, ist die Solidarität des Propheten mit Gott 
und mit seinem Volk. Die Einsetzung zum Wächter für das Haus Israel und die Haftung 
17 EICHRODT, Gott im Alten Testament 5 f. Über die psychologische Seite der prophetischen 
Berufungserlebnisse und ihre Bedeutung für die LerngemelOschaft und Weggenossenschaft, die den 
gläubigen Menschen mit diesen Propheten verbindet , informiert B. LANG, Wie wird man Prophet in 
Israel?, Düsseldorf 1980, 31- 58 . 
18 Vgl. W. EICHRODT, Der Prophet Hesekiel , 312 f. 
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für das Leben der ihm Anvertrauten lassen keinen Zweifel an der Wichtigkeit dieser 
Tatsache. Hatte die so verstandene Solidarität mit Gott und dem eigenen Volk den 
Propheten Jeremia noch in schwerste Gewissenskonflikte gestürzt l 9 , so wird bei Ezechiel 
deutlich die Voraussetzung für ein neu es Verständnis der prophetischen Sendung im 
Sinn des stellvertretenden Mittleramtes erkennbar. Denn was geschieht, wenn der 
Prophet seme Warnung zwar verkündet, aber nicht ernstgenommen wird? Kann er dann 
die ihm auferlegte Haftung mit dem Hinweis abtun, daß er seine Pflicht getan hat? Oder 
besteht nicht gerade in diesem Fall seine Pflicht darin, wie Ezechiel selbst es als die 
Aufgabe des echten Propheten beschrieben hat, für die Schuldigen in die Bresche zu 
steigen und in letzter Verbundenheit mit den Bedrohten sein Leben zu opfern (Ez 
13,5)20? 
Die Schlußfolgerung aus dieser Alternative hat nicht mehr Ezechiel, sondern der 
Verfasser der Lieder vom leidenden Gottesknecht gezogen. Nach seiner Darstellung 
kann durch den stellvertretenden Sühnetod eines Propheten , mit dem Gott sich in 
eschatologischer Unüberbietbarkeit vereint, das Gericht über die Sünder endgültig 
aufgehoben und Gottes Verzeihung neuschöpferisch wirksam werden (Jes 53). 
Diese Autorität der Propheten hat das Alte Testament nur erhofft, das Neue 
Testament aber hat sie als geschichtliches Ereignis verkündet. 
I. Trotz der schweren Vorwürfe und Flüche, mit denen Jeremia seinen Gegnern zelrweise 
begegnet (vgl . Jer 17, 15-18; ] 8, 18-23), bleibt er doch in konsequent verstandener Solidarität 
bei dem verlorenen Rest seines Volkes bis tum Tod. 
20 Die Forderung Ezechicls zelgl, daß die Frage nach der Autorität der Propheten nur dIe 
Kehrseite der anderen Frage nach den Kriterien wahrer und falscher Prophetie darstellt. VgJ . hierzu 
I. MEYER,Jeremia und die falschen Propheten, Göttingen ] 977; G . MUNOI::RLL IN , Kmerien wahrer 
und falscher Prophetie, Bern 21979. 
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NEU E T H E 0 LOG I S.C HEL I T E RAT U R 
PILGRAM, Hans und Mechthild (Hrsg.): Die Vereinigten Hospitien in Trier, Trier. 1980. 
29,50 DM. 
Zum 175. Jahrestag der Gründung der Vereinigten Hospitien, einer Zusammenfassung der 
ehemaligen Hospitäler der Stadt Trier durch Dekret Kaiser Napoleons vom 9. Oktober 1804, wird 
eine Geschichte dieser in der ehemaligen Benediktinerinnenabtei Oeren-St. lrminen konzentrierten 
Hospitäler vorgelegt. 
Heinz Cüppers, Direktor des Rheinischen Landesmuseums in Trier, bietet (S. 13 - 32) einen 
Überblick über die durch Grabungen erschlossenen Bauten in frührömischer Zeit und den Bau der 
großen Speicheranlage der Horrea in der ersten Hälfte des 4. Jahrhunderts, einer zweiteiligen 
Großspeicheranlage von jeweils 70 m Länge und 20 m Breite, zwischen denen eine 8 m breite 
Ladestraße lag. Die Anlage mit ihrem Umland ging in der zweiten Hälfte des 5. Jahrhunderrs in 
fränkischen Königsbesitz über und kam nach der Überlieferung als Palatium regis durch König 
Dagoberr I. (623 - 639) an den Trierer Bischof Modoald, der die Anlage zur Einrichtung einer 
Frauenabtei bestimmte. Zwei Generationen später wandte um die Wende des 7./ 8. Jahrhunderts 
die Witwe Irmina, Mitgründerin der Abtei Echternach, dem Trierer Kloster, dem sie als Äbtissin 
vorstand, einen Teil ihres großen Vermögens zu. Zahlreiche Abbildungen und z. T . farbige 
Fundamentpläne erläutern den wechselvollen Ablauf der Geschichte des Klosters mit seinem 
wahrhaft königlichen Bering zwischen Mosel, Windmühlenstraße , KalenfeIsstraße und Krahnen-
straße bis zur Aufhebung aller Klöster im Zuge der Französischen Revolution im Jahre 1802. 
Richard Laufner, Direktor der Trierer Stadtbibliothek und des Stadtarchivs, zeigt (S. 33 - 70) 
die Geschichte der verschiedenen Hospitäler im Bereich der Stadt Trier, aus denen (und aus deren 
noch vorhandenen Besitzungen) 1804 die Vereinigten Hospitien entstanden. Es werden im 
einzelnen behandelt: das St.-Nikolaus-Hospital bei der Abtei Sr. Eucharius-St. Martin, die 
Leprosenhäuser Estrich (zwischen Sr. Matthias-St. Medard und Karrhaus) und St. Jost (vor Biewer) 
a. d. Mosel, das St.-Elisabeth-Hospital bei der Abtei Sr. Maximin, das Sr.-Nikolaus-Hospital bei 
St. Simeon, das Trierer Bürgerhospital St. Jakob im heutigen Jakobsspitälchen, das Knaben- und 
das Mädchenwaisenhaus in der Dietrich- bzw. in der Hosenstraße, das Stadtarmen- und Spinn haus 
und schließlich zusammengefaßt die Geschichte der adeligen Benediktinerinnenabtei St. Jrmi-
nen-Oeren. Laufner versteht es, sehr anschaulich den besonderen Charakter der verschiedenen 
Hospitäler zu schildern und den Leser gewissermaßen zum Zeitgenossen mittelalterlicher und 
nachmittelalterlicher kirchlicher und städtischer Armenpflege und -sorge zu machen, soweit sie sich 
außerhalb der von Haus zu Haus geübten Nächstensorge vollzog. Auch dieser Beitrag wird 
erläutert durch eine Fülle von z. T. farbigen Abbildungen, von denen die meisten dem Leser bisher 
nur schwer - wenn überhaupt - zugänglich waren . 
Bürgermeister a. D. Emil Zenz bringt (S . 73 -115) eine auf minuziöse Aktenkenntnis gestützte 
Geschichte der Vereinigten Hospitien im 19 . und 20. Jahrhundert und behandelt nach der 
Darstellung der Gründungsphase die Rechtsnatur und Stellung der Hospitien zu Staat und Kirche, 
wobei man mit großem Interesse die Rolle verfolgt, welche die Hospitien beim Ausbau der Stadt 
Trier im 19. und 20. Jahrhundert durch die Hergabe von Grundbesitz gespielt haben. Man 
wünschte sich hier eine Karte mit den eingezeichneten Flächen der Stadt, deren Häuser und Anlagen 
auf ehemaligem Hospitiengrund stehen . Zenz verschweigt auch nicht die Hemdsärmeligkeit, mit 
der die Stadt bisweilen - nicht nur in der NS-Zeit - ihre starke Stellung in der Hospitienkom-
mission für ihre Interessen ausgenutzt hat , und begrüßt die neue Ordnung vom Jahre 1946, die auf 
das Gründungsdekret Kaiser Napoleons von 1804 zurückgteift: Nicht mehr unter Aufsicht der 
Stadt, sondern des Staates, steht ein Verwaltungsrat, dem neben dem Oberbürgermeister und dem 
Bischof von Trier als geborenen Mitgliedern sieben andere Personen angehören, von denen drei 
vom Stadtrat gewählt werden. Die schweren Zeiten der Kriegs- und der Nachkriegszeit -
Kriegszerstörungen und Währungsreform haben die Vereinigten Hospitien rund elf Millionen 
Mark damaliger Währung gekostet - wurden gemeistert. Wie so oft, stellte man der Stadt Bauland 
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zur Verfügung: Die Jugendherberge und das Studentenheim (Cusanushaus) an der Zurmaiener 
Straße, aber auch das Neubaugebiet Heiligkreuz und z. T. auch die Universität sind auf bzw. mit 
Hilfe von Hospitienland entstanden. 
In einem abschließenden Beitrag (S. 119 '-179) erläutert Hospitiendirektor Hans Pilgram 
Verfassung und Satzung, das Stifrungsvermögen, Kunstschätze und Baudenkmäler; er beschreibt 
~en Weinbau der Hospitien in den verschiedenen Anbaugebieten und schließt nach einem 
Uberblick über die in den Häusern der Stiftung tätigen Ordensgemeinschaften der Borromäerinnen 
und der Leutesdorfer Johannesschwestern samt den von ihnen betreuten Krankenhäusern, 
Alteneinrichtungen und Einrichtungen für die Betreuung von Kindern mit einem Ausblick auf die 
Aufgaben, die die Zukunft stellen wird und die vorausplanend z. T. bereits in Angriff genommen 
werden . 
Im ganzen betrachtet ist das Jubiläumsbuch der Vereinigten Hospitien dank der gediegenen 
Textbeiträge, aber auch dank der überraschend reichen und schönen Bildausstattung über seine 
Bedeutung für den Historiker hinaus eine kleine Trierer Kostbarkeit geworden. 
F. Pauly, Trier 
BARTZ, Wilhelm: Verantworteter Glaube. Aschaffenburg: Paul Pattloch Verlag. 1980. 65 S. 
Der emeritierte Trierer Fundamentaltheologe und Ökumeniker legt eine "Fundamentaltheologie im 
Kleinen" vor, die u. a. von Newman und von dem 11. Vatikanischen Konzil geprägt ist. In neun 
Abschnitten erläutert er den Glauben, den Weg zum Glauben, das Verhältnis von Glaube und 
Kirche, die Trias Glaube, Hoffnung und Liebe, Glaube und Mystik, Offenbarung und Glaube, 
Wesen und Wirklichkeit der Offenbarung, Offenbarung als Heilsgeschichte und .-:- im umfang-
reichsten Kapitel - die Dogmenentfaltung. Im Schlußwort wiederholt er Pascals Außerung über 
Größe und Elend des Menschen und erklärt die theologische Methode des belgisehen Kardinals 
Victor-Auguste Dechamps (t 1883). Er kommt zu dem Ergebnis: ~uch heute wird der Dialog über 
Glaube und Offenbarung seinen konkreten Ausgang von der Heils- und Unheilssituation des 
Menschen nehmen müssen, um überhaupt in Gang zu kommen. Soll er sich aber nicht ins Leere 
verlaufen, darf die theologische Grundlage nicht aus dem Auge verloren werden" (65 ). 
FRIES, Heinrich: Von der Lebenskraft des Glaubens. Herderbücherei Bd. 721. Freiburg-
Basel-Wien: Herder. 1979. 144 S. 5,90 DM. 
Die Kapitel dieses Buches kreisen um drei Themen: Die Frage nach Jesus; Was sollen wir tun?; Für 
eine lebendige Einheit der Christen. Wie schon in früheren Veröffentlichungen ähnlicher Art bietet 
der bekannte Münchener Fundamentaltheologe und Ökumeniker vorzügliche Anregungen für 
Predigten und Vorträge sowie ermutigende Hilfen für ein bewußtes GlaJben. 
H. SchützeicheI, Trier 
KERN, Walter: DisputumJesusund um Kirche. Aspekte - Reflexionen. Innsbruck-Wien-Mün-
chen: Tyrolia-Verlag. 1980. 196 S. Kart. 36,- DM. 
~ie in diesem Band vereinigten sieben Beiträge des Innsbrucker Fundamentaltheologen befassen 
Sich mit. marxistischen und tiefenpsychologischen Jesusdeurungen, mit den Büchern: H. Küng, 
ChnstselO heute, Existiert Gotr?, W. Kasper, Jesus der Christus, und K. Rahner, Grundkurs des 
GlaUbens, mit der Christologie "von innen" und der historischen Jesusfrage, mit dem Axiom: 
Außerhalb der Kirche kein Heil, mit der Sozialverflechtung des Glaubens, mit den Menschenrech-
then und mit der Kirche im Horizont der Ideologiekritik. Der Leser erhält wertvolle Orientierungs-
llfen und wird u. a. den Humor des Verfassers als wohltuend empfinden . 
H . SchützeicheI, Trier 
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ECK, Johannes: Enchiridion locorum communium adversus Lutherum et alios hostes ecclesiae 
(1525-1543). Mit den Zusätzen von Tilmann Smeling OP (1529,1532). Herausgegeben von 
Pierre Fraenkel in Verbindung mit dem Institut d'Histoire de la Reformation Genf. Corpus 
Catholicorum Band 34. Münster: Aschendorffsche Verlagsbuchhandlung. 1979. 140 Seiten 
und 470 Seiten, 2 Abbildungen auf Tafeln. Kart. 188,- DM. 
ECK, Johannes: Enchiridion. Handbüchlin gemainer stell und Artickel der jetzt schwebenden 
Neuwen leeren. Faksimile-Druck der Ausgabe Augsburg 1533. Herausgegeben und mit einer 
Einleitung versehen von Erwin Iserloh. Corpus Catholicorum Band 35. Münster: Aschen-
dorffsche Verlagsbuchhandlung. 1980. VIII und 114 Seiten. Karr. 48,- DM. 
Das Enchiridion des Johannes Eck (1486-1543) war das am meisten verbreitete Handbuch 
vortridentinischer Kontroverstheologie. Es erIebte 121 Ausgaben. Es übte einen bedeutenden 
Einfluß auf das Konzil von Trient aus. Bei Johannes Calvin, der es möglicherweise während seines 
Straßburger Aufenthaltes (1538-1541) kennenlernte, begegnet man Eck auf Schritt und Tritt. 
Pierre Fraenkel aus Genf besorgee die kritische Edition des lateinischen Textes, während Erwin 
Iserloh aus Müns~er eine Einleitung verfaßte zum Faksimiledruck der deutschen Ausgabe von 1533. 
Historiker und Ökumeniker danken den Herausgebern, vor allem Professor Fraenkel, für ihre 
verdienstvolle Arbeit. 
H. SchützeicheI, Trier 
NEUNER, Peter: Döllinger als Theologe der Ökumene. Beiträge zur ökumenischen Theologie, hrsg. 
von H. Fries, Band 19. Paderborn: Ferdinand Schöningh. 1979. 264 S. Kart. 
42,- DM. 
In seiner Münchener Doktordisserration untersuchte der leider schon verstorbene Johann 
Finsterhölzl die Ekklesiologie, die I. Döllinger (1799-1890) in der Zeit vor dem I. Vatikanischen 
Konzil entwickelt hat (Die Kirche in der Theologie Ignaz von Döllingers bis zum I. Vaticanum. 
Göttingen 1975; vgl. dazu TThZ 84 [1975) 378-379). In der hier vorliegenden Münchener 
Habilitationsschrift setzt N. diese Arbeit gewissen maßen fort und wendet sich vornehmlich dem 
späten D. zu. Er gliedert sein Werk in vier Teile. Im ersten Teil, in dem er auf die Ergebnisse der 
Untersuchung von F. zurückgreifen kann, zeichnet er D. als Apologeten dcr römisch-katholischen 
Kirche. Im zweiten Teil schildert er D.s Auseinandersetzung mit dem 1. Vatikanischen Konzil und 
die Entstehung der Altkatholischen Kirche. Im dritten Teil beschäftigt er sich mit den Vorträgen, 
die D. im Januar, Februar und März 1872 in München über die Wiederveremigung der christlichen 
Kirchen gehalten hat, und mit den (erfolglosen) Bonner Unionskonferenzen von 1874 und 1875, an 
denen unter der Führung von D. hauptsächlich Anglikaner, Orthodoxe und Altkatholiken 
teilnahmen. Im vierten Teil verfolgt er die weitere Geschichte der Altkatholischen Kirche in ihrem 
Verhältnis zu den anglikanischen, den evangelischen und den orthodoxen Kirchen sowie der 
römisch-katholischen Kirche und bespricht dann die ökumenischen Prinzipien D.s, nämlich 
Nächstenliebe und Toleranz, Vielfalt und Anerkennung, Einheit auf der Basis der altcn 
Kirche. 
Aus dem reichen Inhalt des aktuellen Buches sei einiges herausgestellt. Auf die Frage: War D. 
Altkatholik? kann man antworten: ~D. war sicher Altkatholik in dem Sinne, als er einer der 
hervorragendsten Vertreter des tausendjährigen altkatholischen Widerstandes gegen einen über-
steigerten Papalismus in der Kirche war. Als solcher sammelte er eine Bewegung, die er geistig trug, 
der gegenüber er aber um so skeptischer wurde, als sie zu einer eigenen Kirche wurde und sich damit 
faktisch von der römisch-katholischen Kirche trennte. Der Altkatholizismus, der sich historisch auf 
die Ereignisse der Jahre nach 1870 gründet, wurde zu einer Kirche, die nun neben der bisherigen 
Kirche stand. Man gehörte entweder zur einen oder zur anderen Konfession, man konnte nur 
römisch-katholisch oder altkatholisch sein. Und die~en Weg wollte D. mit dem Einsatz seiner 
ganzen Autorität verhindern, ohne Erfolg~ (130-131). 
Ein entscheidendes und gleichbleibendes Element des Kirchenverständnisses von D. bildete die 
Apostolizität, d. h. die Kontinuität der Lehre mit dem Glauben der alten Kirche und die 
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ununterbrochene Sukzession im bischöflichen Amt. Nach D. wurden auf dem 1. Vatikanischen 
Konzil beide Pfeiler der christlichen Kirche zerstört. Im Dogma von der päpstlichen Unfehlbarkeit 
sah D. den neuen Fundamentalartikel , die neue regula fidei, den neuen articulus stantis et cadentis 
ecclesiae (vgl. 74 175). 
Die Confessio Augustana - was gegenwärtig besonders interessant ist - betrachtete er als eine 
Grundlage für die Wiedervereinigung der Protestanten und Katholiken (vgl. 151; 169 / 170). Auf 
der Bonner Unionskonferenz von 1874 waren sich Anglikaner und Altkatholiken darin einig, daß 
Taufe und Abendmahl die Hauptsakramente (principalia, praecipua, eximia salutis nostrae 
sacramenta) darstellen (vgl . 186). Der Ökumeniker D. erhoffte - sehr aktuell - ~ein Deues 
Pfingstfest der Erleuchtung, des Friedens und der Bruderliebe" (142). 
Im übrigen regt die vorgestellte Untersuchung zu weiteren Überlegungen an, z. B. über die 
besondere theologische Qualität der (nachbiblischen) alten Kirche, über die Art und die 
Berechtigung der Dogmenentfaltung, über die Verbindlichkeit der "späten" Dogmen, über die 
gegenwärtigen Modelle und Zielvorstellungen der Einheit der Christen. 
H . Schützeichei, Trier 
KLAUSNITZER, Wolfgang: Päpstliche Unfehlbarkeit bei Newman und Döllinger. Ein historisch-
systematischer Vergleich. Innsbrucker theologische Studien Band 6. Innsbruck: Tyrolia-Ver-
lag. 1980. 280 Seiten. Kare. 54,- DM. 
In dieser Innsbrucker Dissertation untersucht K. die Äußerungen Newmans (1801-1890) und 
Döllingers (1799-1890) im Umkreis des I. Vatikanischen Konzils , vergleicht die Positionen der 
beiden Autoren und bezieht sie auf das II. Vatikanische Konzil und die moderne Theologie. • 
Newman und Döllinger repräsentieren einen aufgeschlossenen und offensiv operierenden 
Katholizismus. Sie gewannen ihre Haltung zum Unfehlbarkeitsdogma vor allem auf Grund ihrer 
Beschäftigung mit der alten Kirche und in Konfrontation zur vorherrschenden kirchlichen 
Denkströmung ihrer Zeit (Neo-Ultramontanismus). Im Unterschied zu Döllinger besaß Newman 
eine ausformulierte Theorie der Dogmenenrwicklung. Er betonte dabei die Bedeutung der 
Autorität der Kirche und die Notwendigkeit des Anhangens an die Kirche. 
Im übrigen liefert die vorliegende Arbeit wichtige Gesichtspunkte für eine sachgemäße 
Interpretation der Unfehlbarkeit und vermittelt wertvolle Erkenntnisse über den Stellenwert der 
Geschichte in der Theologie, über den Unterschied von systematisch-apologetischer ("römischer") 
und geschichtlich-kritischer ("deutscher") Theologie, über die prophetische und die minimalisie-
rende Aufgabe der theologischen Wissenschaft, über "die öffentliche Meinung" in der Kirche, über 
die Kirche als ~conspiratio pastorum et fidelium" u. a. m. 
Vf. vergißt nicht, auf Parallelen zwischen Intentionen der Küngschen Unfehlbarkeitsdebatte 
und gewissen Anliegen Newmans und Döllingers hinzuweisen. 
Nebenbei bemerkt: Nicht das Grab Newmans (vgl. S. 69), sondern seine Gedenktafel im 
Kreuzgang des Oratoriums BirmiDgham trägt die Inschrift: Ex umbris et imaginibus iD veritatem 
(vgl. dazu J. Artz, Der Newman-Epitaph im Oratorium Birmingham, TThZ 87 (1978) 
241-244). 
H. SchützeicheI, Trier 
BUCHHOLZ, Axel / GEIUNG, Martin, (Hrsg.) : Im Namen Allahs. Der Islam - eine Religion im 
Aufbruch? Beiträge zu Geschichte, Gegenwart und politischen Perspektiven eines neuen 
Herrschaftsanspruchs. Frankfurt-Berlin-Wien. 1980. (Das aktuelle Ullstein-Buch 34509), 
160 S., 5,80 DM. 
Seit dem Sturz des Schahs von Iran ist die westliche Öffentlichkeit auf die poHtische und religiöse 
Renaissance des Islams aufmerksam geworden. Dieser Aufbruch wirkt überraschend für alle, die 
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Religion überhaupt abgeschrieben und ihr keinen Impuls mehr zugetraut hatten, und bestürzend ob 
des ihm innewohnenden Fanatismus für alle, denen die Sache der Religion erwas bedeutet. Die 
Ereignisse des Iran sind nur ein besonders deutliches Fanal einer gesamtislamischen Aufbruchs-
bewegung von Marokko bis zu den Philippinen . ln dieser Situation bietet das vorliegende Büchlein, 
das auf eine Sendereihe des Saarländischen Rundfunks zurückgeht, eine vorzügliche, auch für den 
Nichtfachmann ohne weiteres verständliche aktuelle informative Übersicht aus der Feder 
namhafter Autoren. P. Scholl-La tour meint, der entscheidende Gegner des Islam, gegen den auch 
dessen Stoßrichtung ziele, sei nicht der freiheitliche Westen , sondern das anti religiöse System der 
UdSSR, für die der Islam die ungleich größere Bedrohung darstelle. G . Konzelmann beschreibt die 
Geschichte der innerarabischen Beziehungen der Gegenwart, die wie in der Vergangenheit durch 
Uneinigkeit im Innern und Einigkeit nach außen gekennzeichnet ist. Ein mächtiger islamischer 
Prophet wird als Retter aus der arabischen Zwietracht erwartet. D. Khalid skizziert antiparla-
mentarische und antidemokratische Positionen im Islam. Es gibt kein spezifisch islamisGhes 
Regierungssystem. H. Waldenfels SJ geht auf die Sicht des Islams durch das 1I. Vaticanum ein und 
weist auf die Infragestellung des Dialogs mit dem Islam durch die neueren Enrwicklungen im Islam 
hin. Aber auch das Christentum legt dem Dialog Steine in den Weg, wenn es sich als Europas 
Religion ausgibt. Der Islam ist keine abendländische Religion , hat insofern in den afroasiatischen 
früheren europäischen Kolonien neue Chancen und steht deshalb oft an der Spitze der 
Befreiungsbewegungen. So verstanden ist der Islam aber auch kritischer Stachel des europäisch 
geprägten Christentums. A. Falaturi untersucht Rechtstraditionen und Strafrechtsjustiz im Islam: 
Vetstoß gegen die Gesellschaft ist Verstoß gegen das göttliche Recht. E. Heller beschreibt 
eindringlich die Lage det Ftauen in der islamischen Gesellschaft, deren progressiver Teil gerade die 
Frauen in Zukunft sein werden, da sie nichts zu verlieren haben. U. Encke schildert Rolle und 
Funktion der schiitischen Geistlichkeit im Iran nach dem Schah, K. J. Newman die treibenden 
religiösen Kräfte der Innenpolitik Pakistans und W. Steul die Hoffnung der Völker Afghanistans, 
durch den Islam zu einer Nation zu finden. Über dem Blick auf islamische Länder darf aber nicht 
vergessen werden, daß in der Bundesrepublik Deutschland der Islam mittlerweile die drittgrößte 
religiöse Gruppe darstellt, aber immer noch "Religion im Hinterhof" (M. Abdullah) ist. Ein 
informatives Register von Stich worten zur islamischen Welt erhöht den Benutzungswert des 
Büchleins. H. Pfeiffer, Nonnenwerth 
ROTTGER, Hermann: Mal'ak Jahwe - Bote von Gott. Die Vorstellung von Gottes Boten im 
hebräischen Alten Testament (Regensburger Studien zur Theologie 13). Frankfurt/M.: Peter 
Lang Verlag. 1978. 294 S. Kart. 
Der Verf. will mit dieser Regensburger Dissertation einen Beitrag zur theologischen Deutung jener 
atl. Aussagen leisten, wo Gott mit den Menschen durch eine "Boten" in Kontakt tritt. Bewußt wird 
hier der Ausdruck "Engel" vermieden, weil dieser Begriff wegen seiner religion geschichtlichen 
Bedeutungsvielfalt ungenau und im Bereich des Offenbarungsglaubens zu stark mit dogmatischem 
Inhalt gefüllt ist. Die Untersuchung des umfangreichen Textbestandes, in dem die Vorstellung vom 
Mal'ak Jahwe begegnet, erstreckt sich nacheinander auf die Vätererzählungen, die Auszugs- und 
Landnahmerradition, die Richtererzählungen, die Berichte über die Königszeit, die Propheten-
bücher und schließlich die Psalmen. Das Ergebnis zeigt, daß die Vorstellung von Mal'ak Jahwe im 
Nordreich Israel beheimatet ist und mit der dortigen Prophetie der frühen Königszeit sowie der 
elohistischen Überlieferung in Verbindung steht. Der theologische Ort ist jedenfalls im Rahmen der 
für den Elohisten eigentümlichen Gottesvorstellung zu suchen, wo der Mal'ak die Verbindung 
zwischen dem der direkten Anschauung entzogenen Gott und dem einzelnen Menschen auf Erden 
herstellt. Mit dieser Erkennmis finden schwierige Fragen eine befriedigende Antwort: es wird klar, 
warum der Mal'ak stets in der Vollmacht Gottes redet und handelt; man versteht, warum da die 
Gegenwart des in Jerusalem residierenden und gegenwärtigen Jahwe so stark betonende 
Deuteronomium die Mal'ak-Vorstellung als überflüssig unterdrückt, aber auch, warum die 
Mal'ak-Vorstellung nach dem Aufhören der klassischen Prophetie zur Vergegenwärtigung des in 
die Transzendenz entrückten Gottes eine betonte Wiederaufnahme erfahren hat . 
Der Verf. hat zweifellos in theologischer Hinsicht die Funktion des Mal'ak Jahwe und ihre 
Verbindung mit der früh prophetischen Bewegung des Nordreiches Israel richtig bestimmt; darin 
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liegen der Wert und die Bedeutung der vorliegenden Untersuchung. Gleichwohl erheben sich in 
traditionskritischer Himichr Bedenken gegen die ausschließliche-Zuweisullg der Vorstellung vom 
Mal'ak Jahwe an die E-Überlieferung der Vätergeschichte. Müßte man nicht deutlicher die 
Herkunft der Mal'ak-VorstelJung als solcher, die auch im Südreich beheimatet gewesen sein kann 
(vg.l. Gen 19, 1. 15 und 2 Sam 24, 16 f.), von der Funktion des Mal'akJahwe selbst unterscheiden, 
für die sehr wohl die Erfahrung mit der Propheten bewegung des Nordreiches konstitutiv gewesen 
sein kann, die aber dann als eine theologisch belangvolle Vorstellung nicht nur in der elohiscischen, 
sondern aucb in der jehowistischen Überlieferung der Värergeschichte eine wichtige Rolle gespielt 
hat? 
E. Haag, Trier 
MOLONEY, Francis J.: The Johannine Son of Man. Second Edition (Biblioteca di Scienze Religiose 
Bd. 14). Roma: Libreria Areneo Salesiano. 1978. 306 S. 
Moloney legt mit diesem Band die zweite Auflage seiner 1975 zum erstenmal veröffentlichten 
Dissertation über die johanneische Verwendung des Menschensohn-Prädikats vor. Anlage und 
Darstellung stimmen im wesentlichen mit der Erstauflage überein; ein Anhang (221- 256) 
informiert über die in den Jahren 1976/77 weitergeführte Diskussion. Scbon das rasche Erscheinen 
der zweiten Auflage unterstreicht den Stellenwert, der der Arbeit Moloneys selbst in diesem 
exegetisch-theologischen Gespräch zukommt. 
M. beginnt seine Untersuchung mit einem For chungsüberbIick (1 - 22). Seinem Thema 
entsprechend beschränkt er sich dabei auf die einschlägigen Studien zum vierten Evangelium, die 
innerhalb der Flut von Beiträgen zur Gesamtproblematik ,Jesus, der Menschensohn" noch 
einigermaßen überschaubar bleiben. 
In den Kapiteln 2 bis 9 (23 - 207) untersucht M. nach und nach die in Betracht kommenden 
Stellen des Johannesevangeliums. Dabei bleibt er ich in Arbeitsweise und Zielsetzung treu: Alle 
Joh. -SteUen, die den Titel ~MeDschensohn~ führen. werden zunächst ihrem jeweiligen - kürzeren 
oder längeren - Kontext zugewiesen. ehe der ~Jnngehalt der Einzelaussagen erhoben Wird. DIe 
sorgfältigen und eindringlichen Textanalysen erfolgen in steter Auseinander etzung ml[ der 
wichtigsten neueren Literatur. 
Kapitel 10 (208-220) faßt zusammen. Die Einzelzüge fügen SIch zu einem geschlo senen, 
einheitlichen Bild. Johannes verwendet den Titel "Menschensohn" an allen SteHen seines 
Evangeliums sehr bewußt. Im Unterschied zu dem von ihm bevorzugten absoluten "Sohn"- bzw. 
"Sohn-Gottes"-Prädikat will er mit diesem Titel gezielt auf die menschliche eite Jesu, auf seine 
irdische Sendung als des Offenbarcrs des Vaters hinwei en, die im Kreuze tod ihren Höhepunkt 
und ihre Erfüllung erreicht. 
Ist diese Sicht richtig, so wird man feststellen müssen, daß die Christologie von Chalcedon in 
dem Verfasser des vierten Evangeliums einen entschiedenen Wegbereiter har. Damit aber dürfte die 
sehr klar angelegte Studie Moloneys gerade auch des Interesses der sy~tematischen Theologie sicher 
sein. 
G. Schmahl, Aachen 
FOSTER, Dave (Hrsg.): Jesus und Jerusalem. Bildführer durch eine einzigartige rade. Gießen: 
Brunnen Verlag. 1980.128 S. Lw. 28,- DM. 
Die Fotografen Fankhau er, Garo und Rubinger haben meisterhafte Aufnahmen zu einem neuen 
Jerusalem-Buch geschaffen, das durch seine Textbeiträge mehr als ein bloßer Bildband sein möchte. 
Das Schwergewicht der von H. Schultz und R. Riesner verfaßten says liegt auf der Dan.tellung 
Je~usalems zur Zeit Jesu unter plieischen, religions- und kuJturges hichtlichen A~pekten ~owie des 
Leldensgeschehens. G. Kirby und D. Young steuern knappe Erläuterungen über die seirherige 
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Geschichte der Stadt bis zur Gegenwart bei. Die Auswahl der Fotos, die sich nahezu ausschließlich 
auf allgemein zugängliche "Motive" beschränkt, ein Verzeichnis der wichtigsten Sehenswürdig-
keiten, Stadtpläne und praktische Reise-Informationen empfehlen den Band als vor- und 
nachbereitende Lektüre anläßlich eines Aufenthaltes in der Stadt. 
Bei einer Neuauflage sollte man - um der zuverlässigen Information willen - kleine 
Korrekturen nicht scheuen. So benötigen deutsche Staatsbürger nur dann ein Einreisevisum für 
Israel, wenn sie vor dem 1. Januar 1928 geboren sind (entgegen der Darstellung S. 111). Die sog. 
"Schöne Pforte" des Herodianischen Tempels ist nicht mit dem "Nikanor-Tor" identisch (S. 31). 
Die Bildbeischrift zu S. 69 bezeichnet den Stufenweg bei St. Peter in Gallicantu als "alte römische 
Steintreppe", während ihn der Text S. 70 "vielleicht erst in der byzantinischen Epoche angelege" 
sein läßt. Der 1961 in Cäsarea am Meer gefundene Kalkstein, dessen vierzeilige Inschrift den 
Namen des "Präfekten" Pontius Pilatus belege, stammt kaum aus einer Villa des Pilatus (so S. 24), 
sondern - wegen des Tiberieum - aus einem Bauwerk, das zu Ehren des Tiberius errichtet worden 
war. R. Bohlen, Trier 
FRÖHLICH, Roland: Grundkurs Kirchengeschichte. Freiburg i. Br.: Herder. 1980. 174 S. Kart. 
24,80 DM. 
Der Verf. umschreibt das Ziel dieser durch zahlreiche Karten sehr übersichtlich gegliederten 
Kirchengeschichte: "Gedacht ist an Erinnern, Auffrischen, zeitliches Einordnen, an das Herstellen 
von Zusammenhängen. Aber auch wer nur mit der Neugier des Entdeckers blä~tert, wird - so 
hoffe ich - wenig Unverständliches finden ... jedoch viel Merkwürdiges, Uberraschendes, 
Ergreifendes, das eine nähere Beschäftigung mit der Kirchengeschichte lohnt" (7). - Die 20 
Jahrhunderte Kirchengeschichte werden in den Abschnitten behandelt: Von Jerusalem nach Rom, 
Die Apologeten, Der Kampf ums Überleben, Von der Verfolgung zum christlichen Imperium, Die 
Auflösung des Weströmischen Reiches, Die Germanen werden katholisch, Der Ansturm des Islam, 
Die Franken als Schutzherrn der Kirche, Imperium und Sacerdotium, Saeculum obscurum - das 
dunkle Jahrhundert, Der Kampf um den Bischof, Die Zeit der Kreuzzüge, Höhepunkt päpstlicher 
Macht, Krise des Papsttums, Glanz der Renaissance, Reformation und Reform, Glaube und 
Vernunft, Das Diktat der Vernunft, Das Ende des Kirchenstaates, Kirche als Anwalt von 
Menschlichkeit und Frieden. Beachtenswert ist in jedem Kapitel die Unterscheidung in "Kirche und 
Umwelt" wie "lnnerkirchliche Enrwicklung". Ein Register erleichtert wesentlich den Gebrauch 
dieses Leitfadens, der zu einer beinahe unentbehrlichen Ersthilfe werden kann und werden soll für 
die kirchengeschichtliche Grundausbildung von Theologen und Historikern im Universitäts- und 
Hochschulbereich wie für den Religionsunterricht an den weiterführenden Schulen (Kollegstufe) 
wie für die theologische Erwachsenenbildung im Privat- und Fernstudium. 
E. Sauser, Trier 
RITTER, Adolf Martin (HIsg.): Kerygma und Logos - Beiträge zu den geistesgeschichtlichen 
Beziehungen zwischen Antike und Christentum. Festschrift für Carl Anclresen zum 70. 
Geburtstag. Göttingen: Vandenhoeck & Ruprecht. 1979. 519 S. 
Dem namhaften Kirchenhistoriker Anclresen, vor allem durch sein Hauprwerk: "Die Kirchen der 
alten Christenheit" (1971) weithin bekannt, wird hier eine Fülle von Beiträgen gewidmet, von 
denen nur einige beispielhaft mit Namen genannt seien: B. Aland: Fides und Subiectio. Zur 
Anthropologie des Irenäus, C. Colpe: Von der Logoslehre des PhiIon zu der des Clemens von 
Alexandrien, H. Dörrie: Der Prolog zum Evangelium nach Johannes im Verständnis der älteren 
Apologeten, A. Grill meier: "Christus licet uobis inuitis deus." Ein Beitrag zur Diskussion über die 
Hellenisierung der christlichen Botscllaft, A. M. Ritter: Zum homousios von Nizäa und 
Konstantinopel. Kritische Nachlese zu einigen neueren Diskussionen, B. Studer: Der apologetische 
Ansatz zur Logos-Christologie Justins des Märtyrers, U. Wicken: Christus kommt zur Welt. Zur 
Wechselbeziehung von Christologie, Kosmologie und Eschatologie in der Alten Kirche, W. 
Wischmeyer: Die Petrus-Leseszene als Beispiel für die christliche Adaption eines vorgegebenen 
Bildtypus. - Wiederum beispielhaft mögen theologische Grundgedanken aus einigen dieser Artikel 
vorgestellt werden. - Aland arbeitet in der Darlegung der Anthropologie des lrenäus die 
Bedeutung der ßlaubenden HUnterwerfung" im Sinne des HEmpfangens" klar heraus. Sie kommt 
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unter anderem zur Feststellung: "Auch der neue Mensch .. . bleibt immer Mensch. Er wird niemals 
Gott. Das gilt sowohl für die dereinstige VoUendung .. . d. h. auch der Mensch in der VoUendung 
ist ein Werdender in dem Sinne, daß er empfängt und Gott gibt - es gilt um so mehr rur den 
lebendigen Menschen in dieser Welt ... er ist also auch in dem Sinne ein Werdender, daß er es 
ständig nötig hat, von der Konzentration auf sich selbst, die seine Schwäche ausmacht, abgezogen 
zu werden. Er muß ständig zum Empfangen gerufen werden. Das ist gleichsam der negative Aspekt 
der substantia carnis, die der Mensch behält. Sie hat aber auch einen positiven Aspekt. Insofern 
nämlich das Fleisch capax ist, d. h. insofern es fähjg ist, vom Geist in Besitz genommen zu 
werden, ... darf der Mensch, der durch die substantia carais konstituiert ist, auch darin seine 
Bestimmung sehen, in Besitz genommen zu werden . ErmulS also nicht selber in Besitz nehmen, muß 
nicht handeln und sich die Unsterblichkeit erwerben, er mulS nicht Gott sein, sondern darf die 
substantia camis behalten, die gerettet und gestaltet wird" (27). - Studer versucht die Annabme 
"weiter" (437) zu begründen, "daß Justinus auf seine Logos-Christol.ogie kam, weil er einen 
Christus brauchte, der zu allen Zeiten rut alle Menschen gesprochen hat und noch immer spricht" 
(437). Er kommt zum Schluß: "Christus konnte eben nur dann zum universalen Lehrer und Erlöser 
werden, wenn er als Sohn Gottes schon immer der Logos und die Kraft des Vaters war. Mit anderen 
Worten, es ging Justinus nicht in erster Linie darum zu beweisen, daß Christus wirklich Gott und 
trotzdem vom Vater verschieden ist - auch wenn das zu seinen Hauptanliegen gehörte - , sondern 
es war ihm vor allem darum zu tun, Christus als den Lehrer hinzustellen, der tatsächlich alle 
Menschen belehrt und der aucb die Kraft hat, die ewige Wahrheit gegenüber allen dämonischen 
Einflüssen durchzusetzen" (448). - Wickert stellt zunächst heraus, dalS der Kosmos, dessen 
Gestalt nach Paulus vergeht (463), schon in der hellenistischen Synag9ge als Schöpfung interpretiert 
wurde, und fäbrt fort: "Er wird nun noch zusätzlich in die Heilsgeschichte des neuen Bundes 
integriert und alsbald - sehr wichtig - auf den wiederkommenden Chrisrus hin orientiert" (468). 
Diese Beobachtung macht der Verf. zunächst 3m Clemensbrief und am Epheserbrief des Ignatius v. 
Antiochien. "Es herrscht", so Wickert im Hinblick auf den Clemensbrief, "das Interesse, die 
überlieferre Verkündigung von Christus mit dem faktiscb gegebenen We!tbestand zusammenzu-
bringen, wobei als Ergebnis herauskommt, daß die Verkündigung von Christus den faktischen 
Weltbestand einstweilen nur mehr tangiert. Ignatius tut, wenn man nur auf die Enrwicklung des 
Gedankens achtet, insofern einen nächsten Schritt, als bei ihm Christus ins Innere der Welt dringt -
nicbt lediglich den faktischen Weltbestand durch Hinzutreten neuer Elemente quantitativ 
vermehrt, sondern ihn durch seinen Eintritt in die Welt qualitativ verändert" (469 f.). - Etwas 
Später meint Wickert: "Der Kosmos wird von den Kräften des Menschgewordenen gleichsam 
imprägniert, und damit hängt es zusammen, daß das Escharon dem Kosmos nicht, wie im Grunde 
nO«h bei Clemens, gleichsam von außen aufgestuckt wird. Vielmehr lst der Kosmos, nachdem 
Christus in ibn eingetreten ist, paradoxerweise aus ihm selbst in Richtung auf das Escharon hin 
Unterwegs, welches Eschaton ja auch gar nichts anderes ist als die zur Unvergänglichkeit 
verwandelte Gestalt der vergänglichen Welt" (472). SchlielSHch kommtes zu einem dritten Schritt in 
der Entwicklung beim sog. Auctor ad Diognetum, den Wickert als "die Eroberung des 
Weltinnenraums" (474) bezeichnet, eingedenk des Wortes m diesem Zeugnis: "Was im Leibe die 
Seele ist, das sind im Kosmos die Christen" (c. 6, 1). So chlielSt der Verf.: "Wie der Clemensbnef 
für den Anfang, so steht der Diognetbrief ru.r das Ende einer Entwicklungsphase exemplarisch ... 
Als Fundament ein stabiles, vom Willen des alttestamentlichen Schöpfcb getragenes Welrgeriisc. 
Diese Ausgangsbasis vom Sohn in die Krise geführt, aber auch zugrunde erneuert - und dann 
beides, nämlich die Stabilitätim Sinn derüberwundenen Krise, im Christus-Logos zusammengefaISt 
und in den Herzen der glaubenden Christen verankert. Diese Verankerung wurde gegen Ende des 
zweiten Jahrhunderts 50 stark empfunden, daß wir von einer förmlichen Rekapitulation der Welt 
durch den Christus-Logos rur das frühkirchliche Bewußtsein sprechen dürfen" (476). Wicken zieht 
dann die Linien noch über Origenes und Theodor von Mopsuestia aus. Für Origenes präge er die 
Formulierung: "Der Logos verweltlichte sich, damit die Welt sich entweltlichen könne~ (477). Das 
bedeutet für das Weltendrama: "Der KQsmos ist von Gott abgefallen, aber er kehrt am Ende in 
Freiheit zu Gott zurück. Und dieser Spiritualisierungsprozeß ist so unaufhalrsam, daß den Sieg des 
C~ristentums auf Weltebene, im Sinn einer Etappe auf dem Weg zum Ziel, nicht hindern kann. 
H,.er hat zwei Generationen päter.. . I::usebius von Cäsarea angeknüpft. Seme pomive 
Emschätzung der kon5tantinischen Wende basiert . .. auf den Prämissen semer alexandrinischen 
Theologie, Konstantin ist der von Gott erwählte Vollstrecker einer Heilsgeschichte, die darauf 
abzielt, dalS der Logos vom ganzen Kosmos Besitz ergreift" (478 ). 
E. Sauser, Trier 
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PlETAS - Festschrift für Bernhard Kötting. Herausgegeben von Ernst Dassmann und K. Suso Frank 
(Jahrbuch für Antike und Christentum, Ergänzungsband 8. 1980). Münster IWestf. : Aschen-
dorff. 1980. XlII und 539 S., ein Titelbild, 17 Abb. im Text, 89 Abb. auf Tafeln. Leinen. 
215,- DM 
Die zum 70. Geburtstag von B. Kötting erschienene Festschrift will "Pietas als Haltung und 
Äußerung der Christen in der Alten Kirche" (Vorwort) durch Beiträge von 42 Gelehrten lebendig 
werden lassen. Die Fülle des Durchforschten wird in die Kapitel Philosophie und Religion, 
Frömmigkeit und Kirche, Märtyrer und Heilige, Gelebte Frömmigkeit, Frömmigkeit in Bild und 
Kunstwerk gegliedert. - Aus den Artikeln, die in ihrer Art alle einen Beitrag zur wissenschaftlichen 
Forschung liefern, seien besonders genannt: Chr. Gnilka: Die Natursymbolik in den Tagesliedem 
des Ptudentius, E. Dassmann: Die Szene Christus- Petrus mit dem Hahn. Zum Verhältnis von 
Komposition und Interpretation auf frühchristlichen Sarkophagen, M. Wegner: Das Nabuchodo-
nosor-Bild. Das Bild im Bild . - Gnilka spannt am Ende seiner Darlegungen den Bogen von der 
gläubigen Naturbetrachtung der Alten Kirche bis in unsere Gegenwart hinein und gibt zu bedenken: 
"Der Schöpfergeist Gones hat die Natur mit Symbolen gesättigt, hat sie so reich mit Zeichen 
ausgestattet, daß neue an die Stelle der alten treten können, wenn diese aus einem zivilisatorischen 
Grunde nicht mehr wahrnehmbar sind. Der Mensch ist zur Entdeckung solcher Zeichen 
aufgefordert - er wird sie freilich um so leichter entdecken, je weniger die Ordnung der Natur 
gestört ist. Umgekehrt gilt, daß mit dem Fortschritt naturwissenschaftlicher Erkenntnis neue 
Symbole in der Natur offenbar werden können. Jedenfalls ist die Natursymbolik an eine 
Zivilisationsstufe oder an einen bestimmten Stand der Naturwissenschaft prinzipiell ebensowenig 
gebunden wie etwa an einen geographischen Standort des Betrachters" (445). - Dassmann kommt 
nach Aufweis der verschiedenen Interpretationen der Szene Christus - Petrus mit dem Hahn zu dem 
gerade für die Deutungen frühchristlicher Bilder sehr wichtigen und gegen allen "Dogmatismus" 
unter den christlichen Archäologen wichtigen Ergebnis: "Was Auftraggeber, Bildhauer und 
Betrachter jemals beim AnbHck der Hahnszene empfunden haben, wird man nicht in eine einzige 
und ausschliel5liche Deutung einfangen können. Entsprechend dürfte es nicht nötig sein, die auf den 
vorhergehenden Seiten erwähnten unterschiedlichen Interpretationen in eine richtige und viele 
falsche zu unterteilen. Sie bringen ... verschiedene Facetten im Bedeutungsreichtum der Hahn-
szene zum Leuchten, wenn auch nicht ohne die Einwirkung eines subjektiven Moments auf seiten 
des Bilderklärers. Die wissenschaftliche Zuverlässigkeit der ikonographischen Forschung wird 
durch die Vielzahl der Deutungen nicht in Frage gestellt. Wohl zwingt sie zu der Feststellung, daß es 
neben der nachprüfbaren Erforschung eines Bildmotivs hinsichtlich formaler Abhängigkeiten, 
chronologischer Einordnung, Verbreitung und kompositioneller Verwendung eine Bildinterpreta-
tion gibt, die zwar aus objektiven Beobachtungen erwächst, dennoch nicht ohne das subjektive 
Einfühlungsvermögen und die schöpferische Phantasie des Interpreten auskommt ... Die Vielzahl 
der Deutungen braucht heutige Betrachter frühchristlicher Bilder nicht zu irritieren. Wohl sollten 
sie sich dessen bewußt bleiben, daß in jeder ikonographischen Untersuchung eine ofr nur schwer 
aufzuspürende Grenze verläuft, die die objektive Erhebung der Daten von der Vermittlung des 
nachempfundenen Bildinhaltes trennt" (527). - Wegner kommt in seinem Beitrag zum Schluß, daß 
"in den Nabuchodonosorbildern der frühchristlichen Sarkophage das derzeitige Erlebnis der 
Bedrängtheit durch eine verrückte Anmaßung in verhüllter Form sich ausdrückt" (538). 
E. Sauser, Trier 
BAUMEISTER, Theofried: Die Anfänge der Theologie des Martyriums . Münsterische Beiträge zur 
Theologie, Heft 45. 1979, XII und 356 Seiten. Kart. 98,- DM. Münster: Verlag 
Aschendorff. 
Der Verf., Althistoriker an der Kath.-Theol. Fakultät der Universität Mainz, hat sich bereits in 
seiner Doktorarbeit mit der Thematik der theologischen und frömmigkeitsgeschichtlichen 
Einordnung des Martyriums befaßt (vgl. Martyr lnvictus . Der Martyret als Sinnbild der Erlösung 
in der Legende und im Kult der frühen koptischen Kirche. Zur Kontinuität des ägyptischen 
Denkens, Mün ter 1972). Ursprünglich sollte die jetzt vorliegende Arbeit, die im Sommersemester 
1976 als Habilitationsschrift vom Fachbereich Katholische Theologie der Universität Münster 
angenommen worden ist, die Geschichte der Theologie des Martyriums von den Anfängen bis ins 
3. Jahrhundert behandeln (Vorwort). Im Hinblick auf die sich während der Studien einstellende 
246 
Materialfülle hat sich der Verf. entschlossen, den Bogen der Untersuchungen bis zum Polykarp-
martyrium zu schlagen, denn: "Das Polykarpmartyrium markiert das Ende der Anfänge der 
Martyriumstheologie. Es faßt eine Fülle früherer Motive und Gedanken zu einem Gesamtbild 
zusammen und gibt sie in der Form einer festen Vorstellung an die Folgezeit weiter. Zusammen mit 
der martyrologischen Zeugnisterminologie gewinnt diese Sicht an Einfluß, ohne jedoch mit einem 
Schlag kanonische Geltung zu erlangen. Auch die folgende Zeit ist noch reich an unterschiedlichen 
Ideen zum Martyrium - doch setzen diese immer mehr das Bild des Polykarpmartyrium voraus, 
auch wenn neue Fragen wie etwa das Problem der Confessores und des Sündennacblasses 
auftauchen" (306). - Das Werk gliedert sich in vier Kapitel: 1 . Die jüdische Martyriumsdeutung, 
2. Die neutestamentliche Evangelientradition und die Apostelgeschichte, 3 . Die neutestament-
lichen Briefe und die Offenbarung des Johannes, 4. Die nlcht-kanonische Literatur der frühen 
Kirche bis zum Polykarpmartyrium. - Den Abschluß bilden ein Überblick, das Lir.-Verzeichnis, 
das Register mit dem Verzeichnis der Stellen, der modemen AutOren wie der Namen, Wörter und 
Sachen. - Der Kern der Martyriumsdeutung ist die" VerfolgungserfahrungJesu, seiner Jünger und 
der frühen Kirche" (308). - Der Verf. bemerkt dazu : "In einer Zeit, in der In Zelotenkreisen der 
charismatischen Führergestalt unbedingter Gehorsam entgegengebracht wird, verlangt Jesus von 
seinen Jüngern, daß sie bereit sein müssen, der Ablehnung, auf die er Stößt, in der Treue zu ihm 
nicht auszuweichen. In dieser Forderung ist das Spezifikum christlicher Martyriums-
theologie begründet" (308). Dazu kommen dann Elemente aus der jüdischen Theologie des 
Martyriums wie aus dem hellenistischen Bereich, wenngleich der Verf. mit Rücksicht auf dieses 
Faktum am Schluß seiner Untersuchungen feststellen kann: "Das Christentum übernimmt nicht 
eine fertige Form der jüdischen Theologie des Martyriums, sondern geht einen eigenen Weg bei 
gleichzeitiger Übernahme jüdischer Traditionen und einzelner hellenistischer Motive, die oft über 
das hellenistische Judentum vermittelt wurden" (308). Besonders bemerkenswert erscheint das 
Ergebnis, daß das Thema des Martyriums zunächst noch im größeren Rahmen der Verfolgung -
deutung überhaupt gestanden hat. Erst seit Ignatius und dem Martyrium Polycarpi kann von einer 
eigenständigen Theologie des Martyriums gesprochen werden . Die Märtyrergestalt erhält 
fesrumrissene Züge, der Märtyrerkult beginnt heimisch zu werden, und für das Polykarpmartyrium 
kann der Verf. noch auf eine entscheidende Nuance hJOwel~en : "das Polykarpmartyr.um . .. 
zeichnet den Märtyrertod als ein von göttlichem Glanz über trahlre Geschehen. Andeutungsweise 
werden Züge des hellenistischen göttlichen Menschen auf den Märtyrer übertragen" (312) . -
Schließlich gehört zu den wichtigen Ergebnissen dieser Arbeit die Feststellung, die der Verf. in die 
das Werk abschließenden Worte faßt: "Der Bekenntnisgedanke steht im Christentum für den hier 
behandelten Zeitraum meist in einem missionarischen Kontext. Die christliche Erlösungslehre 
prägt den Glauben und die Hoffnung der Märtyrer. Eine Martyriumssicht, die 2 und 4 Makk an die 
Seite gestellt werden kann, hat sich im Christentum erst im 2. Jh. entwickelt. In dieser Zeit erreicht 
man den Punkt, an dem man das Märtyrerbild des hellenistischen Judentums rezipiere. Die Kirche 
macht sich diese Sicht zu eigen, verbindet sie mit der eigenen Tradition und entwickelt sie weiter, 
während das zeitgenössische Judentum ich von ihr löst und das Martyrium vor allem im Sinn der 
Leidenstheologie als Sühnemöglichkeit für eigene Schuld bestimmt. Das Judentum dämpfte den 
Marryriumsenthusiasmus, in der Kirche wird das Thema des Martyriums immer wichtiger und 
beherrschender. DIe Grundlagen für diese Entwicklung wurden in der Zeit zwischen der Abfassung 
des Buches Daniel und der Niederschrift des Polykarpmartyriums geschaffen" (312 f.) . 
E. Sauser, Trier 
HEISER. Lorhar: Die Responsa ad consulta Bulgarorum des Pap tes Nikolau I. (858-867). Tnerer 
Theologische Studien Band 36. Trier: Paulinus-Verlag. 1979.503 Seiten. Kart. 84,- DM . 
Wenn auch die Responsa ad consulta Bulgarorum, "ein heJ'Vorragendes Dokument missionarischer 
Tätigkeit des Apostolischen Stuhles" (1), in allen kirchengeschichtlichen Dar~tellungen dieser Zelt 
erwähnt werden, so fehlte doch bisher eine genaue Untersuchung dJeses Schreiben . Dazu lag auch 
k.eine WOrtgetreue und sinngerechte Über etzung vor. Diese empfindliche Lücke brachte e auch mit 
Sich, daß die verschiedensten Wertungen dieses Dokumentes sehr unterschiedhchen Charakter 
~ragen, von den eindeutig positiven bis hin zu abwertenden, unter denen da von Hans-Georg Beck 
Im Handbuch der Kirchengeschichte m, 1 von be onderem GeWicht scheint: "Man ruhmt die 
Meisterhaftigkeit der Responsa ad consulta Bulgarorum vom miSSIOnarisch-pastoralen Standpunkt 
aus, man vergißt aber zu leicht die schwerwiegende Tatsache, daß e Pap t Nikolaus I. ist, der hier 
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ohne Rücksicht auf die Pflichten seines Amtes Riten der griechischen Kirche angriff, ja der 
Lächerlichkeit preisgab" (203). Heiser nimmt gegen diese Qualifikation, die wohl nicht ohne 
Einfluß sein dürfte, eben wegen der wissenschaftlichen Autorität von Beck wie auch wegen der 
Veröffentlichung im Handbuch der Kirchengeschichte, Stellung und macht deutlich: "Beck bleibt 
die Beweise schuldig, er geht nicht einmal auf den Inhalt des Schreibens ein. Auch er stellt nicht in 
Rechnung, daß die in Rom vorgelegten Consulta aus dem Zusammenprall fränkischer und 
griechischer Missionare erwachsen waren und daß Nikolaus weder für die eine noch für die andere 
Seite Partei ergreift"( 8). - Die Fülle des vorgestellten Materials wie der ständige Versuch einer 
möglichst objektiven, von allen Vorurteilen freien Interpretation wird nochmals in der Form einer 
ausgedehnten Übersicht am Ende des Buches sichtbar. Dabei sind es vor allem zwei Ergebnisse, die 
Heiser unter dem Titel "Nikolaus als Seelsorger" und "Das Bulgarenschreiben als Dokument 
unterschiedlicher Entwicklungen in den Kirchen von Rom und Konstantinopel" der wissenschaft-
lichen Welt vor Augen stellen kann. Man kann in diesem Zusammenhang von einem echten 
Verdienst Heisers sprechen, das doch auf weite Strecken hin negativ gezeichnete Bild von Papst 
Nikolaus 1. wmindest im Hinblick auf seine seelsorglichen Absichten in diesem Bulgarenschreiben 
zu korrigieren. So stellt er nach langen Ausführungen fest : "Es ist nicht zu verkennen: Der gesamte 
Brief an die Bulgaren ist seinem Inhalt nach ein Zeugnis pastoralen Bemühens, den Neubekehrten 
das Christentum verständlich zu machen. Sie erhalten nicht nur AntWOrt auf ihre Fragen, sondern 
darüber hinaus die entsprechende katechetische Unterweisung, die die gegebene Antwort als 
sinnvoll erscheinen läßt. In ihrer Unsicherheit erhalten sie Weisung. Ihnen wird als Maßstab für die 
selbständige Beurteilung einer Handlung der Hinweis auf die sie tragende Absicht gegeben. Sie 
werden ermutigt, ihre kulturelle Eigenständigkeit, soweit sie mit dem Christentum zu vereinbaren 
ist, weiterhin zu pflegen" (379). Heiser stellt weiter zu diesem Punkt auch fest, daß nicht nur der 
Inhalt, sondern auch der Ton, in dem diese Weisung an die Bulgaren ergangen ist, nichts mit einem 
"Befehle" erteilenden "Monarchen" zu tun hat. Vielmehr erscheint hier Nikolaus als "Lehrer, dem 
es um größere Gesittung eines noch weithin barbarischen Volkes und um Anerkennung sozialer 
Verpflichtungen der regierenden Boljaren geht. Er versteht sich jedoch nicht als Lehrer im Sinne 
intellektueller Bildung ... sondern im Sinne moralischer Erziehung" (381 f.). Auf einzelne 
Unterweisungen noch blickend meint schließltch Heiser: "Sein Wort gegen die Todesstrafe, sein 
Eintreten für die Verbrecher, seine Mahnung zur Wohltätigkeit an Armen und Unterdrückten sind 
zugleich sein kulturgeschichtlicher Beitrag zu Beginn einer neuen Epoche der Kirchengeschichte. 
Die Forderungen zur Demut und Selbstlosigkeit aus dem Munde des Papstes ermöglichten auch in 
Bulgarien die Einführung der christlichen Humanität als neue sittliche Erscheinung" (382). - Was 
das Bulgarenschreiben als Zeugnis unterschiedlicher Entwicklungen in OSt und West anbetrifft, so 
warnt der Verf. davor, in ihm bereits ein Dokument des Zerwürfnisses zu sehen. Allerdings: Trotz 
aller Verweise auf "pastorale Gesinnung" und" Weitherzigkeit" (398) und trotz der Feststellung: 
"Polemische Aussagen und Töne .. . fehlen in ihnen" (398), wagt Heiser doch am Schluß die 
Behauptung: "Das Schreiben an die Bulgaren ... gehört noch ins Vorfeld der Vorwürfe. Es zeigt 
aber schon deutlich jenes Stadium an, in dem man die Eigenheiten der anderen Kirche nicht mehr 
voll verstand" (399). 
E. Sauser, Trier 
SCHULZ. Hans-Joachim: Wiedervereinigung mit der Orthodoxie? Bedingungen und Chancen des 
neuen Dialogs. Münster: Aschendorff. 1980.25 Seiten. 2,40 DM. 
Vorliegender "Aktualisierter Sonderdruck" aus der Zeitschrift "Catholien" 33 (1979) 3 kann mit 
vollem Recht als eine lntensivsUldie zum Thema der Ökumene angesehen werden. Im ersten Teil 
geht es um eine Analyse der theologischen Situation. Aus ihr seien folgende Feststellungen zitiert: 
"Auch auf katholischer Seite blieb die Diskrepanz zwi ehen den kirchlichen Begegnungen mit ihren 
ekklesial bedeutsamen lmplikationen und der offiziellen Theologie beträchtlich, und diese 
Diskrepanz wurde auch in der Person Pauls VI. selbst leidvoll spürbar. Immer noch besteht Anlaß 
zu fragen, ob die Theologie es sich leisten kann, die in diesen Begegnungen gesetzten Zeichen als 
Diplomatie oder als Ausdruck eines nur individuellen Versöhnungsethos 7U mißdeuten, oder ob sie 
nicht vielmehr vor der Aufgabe steht, das in den Ersthierarchen gesetzte ekkleslale Ge chehen in 
seiner ekklesiologischen Relevanz zu verdeutlichen und als normatives Interpretationsmoment Im 
gesamten Verständnis kirchlicher Tradition zur Geltung zu bringen" (7). - Im zweiten Teil WIrd 
die erste Grundbedingung des Dialogs, der "Gleiche ekklesiale Status" behandelt. Hier spielt die 
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von Paul VI. am 14. Dezember 1975 in derSixtina in Rom gehaltene Rede eine bedeutende RoHe. In 
ihr spricht er im Hinblick auf die orthodoxen Bischöfe von dem "gleichen, in der aposrolischen 
Sukzession empfangenen Bischofsamt, um das Volk Gottes zu leiten~. Schulz kommentiert dazu: 
"Vergleicht man die Wendung ... mit zwei einschlägigen Konzilstexten, so scheint sie eine äußerst 
präzis gestellte, aber vom Konzil noch unbefriedigend beantwortete Frage aufzunehmen und einer 
wirklich ökumenischen Lösung zuzuführen" ( ~O). Der dritte Teil bringt die zweite Grundbedin-
gung des Dialoges: "Treue. zur geschichtlichen Überlieferung." In diesem Zusammenhang wird das 
Problem von Treue zur Uberlieferung und päpstlichem Lehramt behandelt. Schulz meint, man 
dürfe dem päpstlichen Lehramt nicht so sehr "eine spezifische, das Maß der Glaubenserkenntnis 
vermehrende Funktion gegenüber aller anderen aus der Überlieferung schöpfenden kirchlichen 
Glaubensaktualisierung reservieren" (21 ). Vielmehr gelte es, "das Spezifikum des päpstlichen 
Lehramtes ... auf das seines Hirtenamtes zurückzuführen" (21 ). "Dann aber~, so regt Schulz im 
Hinblick auf eine gemeinsame Basis mit dem Osten an, "wäre es möglich, ex cathedra definierte 
Dogmen inhaltlich in der reinen Form des Tradirionsarguments wiederzugeben und nach der 
normativen Bedeutung der Gesamtüberlieferung zu interpretieren, und das päpstliche Lehramt 
könnte als höchst qualifiziertes und spezifisches Uberlieferungszeugnis umschrieben werden, ohne 
daß man es als singuläres Charisma der K(!nnmis und Auslegung des depositum fidei zu erklären 
hätte" (21). In den darauf folgenden Uberlegungen spricht Schulz von den verschiedenen 
Traditionsströmen des Ostens und Westens auch im Hinblick auf die Person des Papstes und führt 
aus, "daß die Lehrautorität des Bischofs von Rom .. . für den katholischen Gläubigen eine 
theologisch und praktisch andere Bedeutung hat als für die Gläubigen der Ostkirchen, deren Ruhm 
eher in ihrem liturgischen und konziliaren Glaubensausdruck als in Ihrer gesellschaftlich geprägten 
Verfaßtheit besteht~ (23) . Im Hinblick auf eine Kennzeichnung des Papstes durch den Patriarchen 
Athenagoras als "des ersten von uns Bischöfen der Ehre nach, des Vorsitzenden des Liebesbundes" 
zitiert Schulz J. Ratzinger: "Es wäre nun doch der Mühe wert zu überlegen, ob dieses archaische 
Bekennmis, das vom Jurisdiktionsprimat nichts weiß, aber eine Erststellung an Ehre und Agape 
bekennt, nicht doch als eine dem Kern der Sache genügende Sicht der Stellung Roms in der Kirche 
gewertet werden könnte~ (25). 
E. Sauser, Trier 
METROPOLIT MAXIMOS VON SAROES, Das ökumenische Partriarchat in der orthodoxen Kirche. 
Reihe: Veröffentlichungen der Stiftung Oratio Dominica. Freiburg-Basel-Wien: Herder. 
1980. 456 S. Kart. 88,- DM. 
Vorliegende breite, wissenschaftliche Monographie umfaßt echs Kapitel: Allgemeine Vorbedin-
gungen, Kirchliche Organisarion, der Primat des Bischofs von Konstantinopel. Geschichtliche 
Vorbedingungen, das vierte ökumenische Konzil von Chalkedon, Kanones , Kanonizität und 
kanonisches Bewußtsein, die Praxis der Kirche. - Daran schließen sich Nachwort, Bibliographie, 
Register . - Die breite Darlegung bringt es mit sich, daß auch Fragen behandelt werden, die im 
weiteren Vor- und Umfeld des eigentlichen Themas liegen. - Dies bedeutet jedoch keinesfalls, daß 
dadurch der eigentliche Mittelpunkt der Arbeit an Profil verlieren würde. - Im Gegenteil: Hat man 
sich die Mühe genommen, durch die bei den ersten Kapitel aufmerksam hindurchzugehen, wird 
man feststellen können, daß dies dem Zentrum der Darstellung förderlich ist. - Das vorrangige 
Anliegen des Werkes ist es, klar herauszustellen, daß das ökumenische Patriarchat im Laufe der 
Geschichte bis heute eine größere Bedeutung hat als die eines bloßen Ehrenprimates. Zusammen-
fassend sagt dazu Maximos: "Mit einem Wort: Die Kirche von Konstantinopel ist der Bischofssitz 
geworden, dessen Stimme und Meinung notwendig sind, um jeder kirchlichen Entscheidung und 
Praxis das Zeichen der Gültigkeit aufzuprägen. Im umgekehrten Falle flImmt das Fehlen seiner 
ZUstimmung einer derartigen Entscheidung jede Möglichkeit, anerkannt zu werden~ (434). - Auf 
diesem Feststellungshintergrund sind auch die Worte von der "höchstrichterlichen Machtfunktion~ 
(433) dieses Thrones zu verstehen. Theologisch sehr mas iv wirken jedoch Feststellungen, die sich 
offenkundig an die Patriarchalenzyklika vom Jahre 1950 anschließen: "Das ökumeni che 
Patriarchat als ökumenischer Bischofssitz sowie als pan orthodoxes Zentrum war und bleibt 
zug.leich auch Zentrum der Mittlerschaft vor dem Allerhöchsten, damit der Glaube der Väter und 
alle kirchlichen Einrichtungen erhalten bleiben, damit die heiligen Kirchen Gottes unbehelligt 
fOrtbestehen und alle eins werden mögen. Es bleibt das Zentrum einer Mittlerschaft, in die keine 
Macht der Welt eingreifen kann" (21). - Andererseits wird immer wieder versucht, ja nicht den 
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Eindruck im Leser entstehen zu Jassen, als sei das ökumenische Patriarchat nun doch im Grunde der 
nöstliche Vatik:;tn". - Im Gegensatz zur Sicht des Papstes seien ftMachtvollkommenheit und 
überragende Einflußmöglichkeiten des Bischofs von Konstantinopel . . . immer dahingehend 
verstanden" worden, "daß hierbei die Mitwirkung der anderen Bischöfe, vornehmlich der Bischöfe 
der ganz. alten Kirchen des Ostens, immer unerläßlich blieb" (433). 
E. Sauser, Trier 
TVClAK, Julius: Theologie in Hymnen - Theologische Perspektiven der byzantinischen 
Liturgie (Sophia Bd. 10). Trier: Paulinus-Verlag. 1979. 110 S. 13,80 DM. 
Die Theologie im Hymnenwerk des byzantinischen Stundengebetes, wie es in der großen 
Oktoechos, das die Sonn- und Wochenragslieder emhält, vor die Augen tritt, wird hier an ganz 
prägnanten Beispielen deutlich gemacht. Dabei umfaßt das Buch die Themen: Das Mysterium des 
byzantinischen Stundengebetes, Die Auferstehungslieder der kleinen Oktoechos, Das Dreifaltig-
keitsverständnis der kleinen Oktoechos - Die Lieder der großen Oktoechos, Die Engel, Johannes 
der Täufer, Sünde und Gnade, Glanz der Heil.igen, Das hochheilige und lebendig machende Kreuz, 
Ewiges Leben, Grundgedanken der Hirmen am Freitag des 1. Tones, Marienauffassung in den 
Oktoechos, Patristische Gedanken zur kleinen und großen Oktoechos, Die Wochemagshymnen im 
Triodion und Penrekostarion. Ein Nachwort, Hymnologie und Hymnographie, Literatur, 
Erklärung liturgischer und ikonographischer Ausdrücke. - Der Reichtum dieser Hymnen läßt 
auch viele Aussagen auf den Ikonen besser verstehen, ja vielleicht überhaupt erst erklären, so daß 
diese Veröffentlichung auch dem besseren Verständnis der Ikonen zu dienen vermag. - Mit Recht 
heißt es daher im Vorwort: "Die hymnische Aussage findet ihre parallele Entsprechung in der 
malenden Bildaussage der Ikone. Wie der Hymnus zum Worte steht, so steht die Ikone zur 
bildlichen Wiedergabe eines Gegenstandes oder Sachverhaltes. Bei beiden findet eine Entmateria-
lisierung und Transzendierung statt. Im Hymnus wird die Schwere des Wortes seiner Materialität 
entkleidet und gewinnt musikalische und dichterische Leicbtigkeit und Spiritualität. Im Bildcha-
rakter der Ikone wird die Schwere der Bildaussage an sich ins Transzendente über etzt und gewinnt 
die Leichtigkeit verklärter Transfiguration. Deshalb wird versucht, die im Hymnus ausgedrückte 
theologische Idee durch ikonenhafte Bildaussage zu illustrieren, denn zwischen Hymnen und Ikone 
bestehen parallele Korrespondenzen: gleiche Kongruenz und Wellenlänge" (7 f.). 
E. Sauser, Trier 
ELBERN, Victer H.: Das fkonenkabinett der Frühchristlich-Byzantinischen Sammlung in 
der Skulpturgalerie Berlin. Berlin: Gebr. Mann Verlag. 1979. 78 S., 39 Abb. 
22,- DM. 
Mit Recht wird von Kennern der östlichen Frömmigkeit immer mehr darauf verwiesen, daß die 
Ikone, die für den Ostchristen wesentlicher Ausdruck des Glaubens an die Menschwerdung Gottes 
und des Kommens göttlicher Gnade und göttlichen Lichtes in den Bereich menschlichen Lebens ist, 
eine zum Teil abschreckende Verfremdung erfährt. - Um diesem Geschehen entgegenzusteuern, 
hat der Verfasser als Band 34/35 der ~Bilderhefte der Staatlichen Museen Preußischer Kulturbesitz 
Berlin~ diese Veröffentlichung unternommen (vgl. S. 5). - Nach den kurzen, sehr informativen 
Abschnitten zu den Themen: Zur Geschichte der Berliner Ikonensammlung, Vom Sinn der Ikone, 
Zur Geschichte der Ikonenkunst, Zur Technik der Ikonenmalerei, folgt der Katalog mit einer 
genauen Beschreibung der einzelnen Werke. Diese wird jeweils abgeschlossen durch eine 
ausführliche Literarurangabe. An der Spitze aller Lkonen steht eine byzantini che Mosaikikone, um 
1100, nach der Inschrift allgemein bekannt unter dem Namen: "Christus der Erbarmer.~ Dieser 
Christus, ~das größte und eindrucksvollste Beispiel dieser kostbaren Bildgattung" (5. 11), erinnert 
zwar einerseits unter anderem auch an entsprechende Darstellungen auf den Mosaiken Siziliens. 
Andererseits wird gerade an dieser Christusi~one deutlich, daß Ernst und Würde im Antlitz des 
Herrn nicht unbedingt pantokratorenhafre Überdimensionalität bedeuten muß, die ja. doch im 
Grunde das Bild des Erlösers irgendwie zu entstellen geeignet ist. An Stelle dieser nicht 
ungefährlichen Dimension tritt hier eine ~schlichlere Formensprache und die ,griechische' 
Menschlichkeit" (S. 11). - Diese Schrift ist nicht nur eine $pezialschrift, die ein sehr bedeutendes, 
aber immerhin doch relativ kleines Ikonenmuseum vor Augen führt. Diese chrih gibt vielmehr 
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auch, ausgehend vom Speziellen, einen komprimierten Leitfaden durch die ganze Fülle der Themen 
der fkonenkunst, angefangen von Christus und Maria. Sie gehört zu den nüchtern-ernsthaften und 
darum der "Ikonenwahrheit~ möglichst nahekommenden Darstellungen. 
E. Sauser, Trier 
ElBERN. Victor H.: Christus und Maria, Menschensohn und Gottesmutter. Staatliche Museen 
Preußischer Kulturbesitz Berlin. Berlin: Gebr. Mann Verlag. 1980. 128 S., 177 Abb.-Tafeln., 
4 Farbt. 
Vorliegender Katalog entstand anläßlich einer Ausstellung zum 86. Deutschen Katholikentag 1980 
im Zusammenhang mit der Ausstellung "Bilder vom Menschen in der Kunst des Abendlandes" zum 
150jährigen Jubiläum der Preußischen Museen Berlin 1830 -1980. - Prof. Elbern umreißt in 
einer großen Einleitung die grundsätzliche Bedeutung der Kunstwerke mit dem Thema Christus 
und Maria im Hinblick auf den Menschen. So heißt es von der Gestalt Madens: "Ebenso ... 
nähern sich die Menschen der Gesralt der Gottesmutter, über viele Stationen ihres Lebens, in 
frommem Nachvollzug an. Zumal in ihr suchen die Gläubigen, im späteren Mittelalter wie im 
Zeitalter des Barock, das hohe Vorbild für fast alle Aspekre des eigenen, begrenzten Menschen-
daseins. Dies äußert sich in liebevollen, manchmal freilich auch fast groteskenEinzelzügen, etwa in 
der Projektion der eigenen, familiengebundenen Denkweise auf Maria inmitten der ,Heiligen 
Sippe'. Letztlich ist diese andächtige Zuwendung zur Gottesmutter verbunden mit dem Ziel, in 
Maria neben dem Vorbild auch die mächtige Fürbitterin für den persönlichen Durchbruch zur 
Annahme durch GOtt zu finden" (16). Die zentrale ikonographische Studie dieses Bandes bildet der 
große Aufsatz von H. Schade: "Der Himmlische Mensch - Zur anthropologischen Struktur des 
biblischen Menschenbildes in der Kunst" (19 - 58). Diese hochkonzenrrierte Srudie, die nach allen 
Regeln der Kunst eine bedeutsame Bereicherung der ikonographischen Wissenschaft darsteUt und 
eigentlich den Druck für ein gesondertes kleines Buch verdienen würde, gliedert sich in die 
Abschnitte: Der "Himmlische Mensch" und seine kosmische Einheir, Der "Himmlische Mensch" 
als Bild der Spaltung in zwei Geschlechter, Der "Himmlische Mensch" und das Problem der 
Freiheit, Der "Himmlische Mensch" als fnbegriff allen Seins. Hochinteressante Themen werden 
hier in einer völlig neuen Art und Weise behandelt, so z. B. Die "offene Seite" - ft Wunde" und 
"Schoß~ - des "Himmlischen Menschen", Zur "offenen Seite" der Maiestas, die "Leiden" des 
"Himmlischen Menschen", die "Binde" des Kopfes, der "Traum Adams" und der "Traum Christi 
am Kreuz", Maria, die "Himmlische Frau", Zur theologischen Deutung des Baumes als .. Wille" und 
"Freiheit". - Daran schließt sich der Katalog, dessen Texte von V. H . Elbern und L. Kötzsche 
verfaßt wurden. E. Sause.r, Trier 
ROOZEMOND VAN GINHOVEN, Hetty J.: Ikon: Kunst - Geist und Glaube. Ikonen aus "De 
Wiienburgh~. Recklinghausen : Aurel Bongers. 1980. 95 Farbt., dazu zahlreiche 
Schwarz-Weiß-Abb. 
Dieser Bildband entstand zunächst als AussteUungskataJog zur Ausstellung "lkon" in der 
Kunsthalle von Recklinghausen. Er behandelt 106 Ikonen der berühmten Sammlung in der 
"Wijenburgh" in Holland. Zunächst führt das Einleirungskapirel "Kunst - Geist und Glaube" in 
die Welt der Ikonen ein. ·Dabei fällt auf, daß der Bearbeiter, Robert Roozemond, gam. bewußt 
versucht, von der Theologie und der Glaubenswelt auszugehen, die die eigentliche Heimat der 
Ikonen ist - so, wenn er einleitend vermerkt: "In ihr (der Ikone) erfahren Maler und gläubige 
Betrachter die Anwesenheit des göttlichen Mysteriums" (6). - Der "historische und topographi-
sche Wegweiser", verfaßt von B. Velthuis, stellt in kurzen, übersichtlichen Kapiteln die 
byzantinische und die russische Tradition der Ikonenmalerei dar, wobei seine kritischen 
Bemerkungen zu den Ikonen, die in den Athosklöstern gemalt worden sind, beachtenswert 
erscheinen (21). Der dritte Teil entbält den AbbildungskataJog, wobei die erläuternden Texte zu 
den einzelnen Tafeln wissenschaftlichen Charakter tragen und be trebt sind, die theologische 
Aussage entsprechend zu berücksichtigen. Unter den abgebildeten Ikonen sind auch einige von 
hohem ikonographischem Werr: Das Jüng te Gericht (1651, von Elias Moscbos), Proze sion des 
kostbaren und Jebenspendenden Kreuzes (Ikone zum 1. Augu t), Trinität, umgeben von 
Ereignissen aus Genesis und Exodus. E. Sauser, Trier 
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STEPHENSON, Gunther: Leben und Tod in den Religionen - Symbol und Wirklichkeit. Darmstadt: 
Wissenschaftliche Buchgesellschaft XVI, 1980,351 S., 26 Abb. 36,- DM. 
Der von Stephenson herausgegebene Sammelband enthält die Themen: Die Welt der Symbole 
(0 . Fr. Bollnow) , Die Komplementarität von Leben und Tod im hinduistischen und im 
mesopocamischen Mythus (C. A. Keller), "Leben verlieren" oder "Leben gewinnen" als Alternative 
in prophetischen Religionen U. Waardenburg), Das Kreuzc:ssymbol in der zenrralasiatischen 
Religionsbegegnung (H. J . K1imkeit), Im Zeichen des großen Übergangs (Archetypische Symbolik 
des Todes in Mythos und Religion (D. I. Lauf)), Psyche - ein Symbol? (Zum Verständnis von 
Leben und Tod im frühgriechischen Denken (B. Uhde), Narurae deus humanae mortalis. Zur 
sozialen Konstruktion des Todes in römischet Zeit (B . Gladigow) , Germanische Religiosität als 
lebens bezogener Schicksalsglaube (R. Flasche), Leben und Tod im Urteil des Christentums (P. 
Meinhold), Der Tod in Sage und Märchen (L. Röhrich), Die musikalische "Darstellung" des Todes 
als religiöses Phänomen (G. Stephenson), Die Unrerweltsbücher in den ägyptischen Königsgräbern 
(H. Brunner), Das Leben im Rhythmus von Tod und Wiedergeburt in der Vorstellung der 
schwarzafrikanischen Völker (A . Vorbichler) , Todesriren und Lebenssymbole in den afrikanischen 
Religionen (Th. Sundermeier), Die feindlichen Toten und der befriedende Tote. Die Überwindung 
von Leben und Tod in der Entsagung U. Fr. Sprockhoff), Parinirvana: Das Problem seiner 
Darstellung in der buddhistischen Kunst U. Eben}, Der Karmayogin als Symbol eines neuen 
religiösen Lebensverständnisses (U. King), Leben und Sterben in fernöstlichem Verständnis (W. 
Kohler), "Neue Sonne, neues Licht", Stirb- und WerdeformelIl in Nordamerika (W. Müller). - Die 
gesamte Wirklichkeit von Leben und Tod wird hier religionswissenschaftlich unrersucht, wobei die 
Tatsache, daß sich diese Wirklichkeiten dem direkten rationalen Zugriff entziehen, die hier 
vordemonstriene Notwendigkeit mit sich bringt, durch das Medium der Symbole (Bilder, Zeichen, 
Metaphern) diese Wirklichkeit dennoch transparenr zu machen (I). 
E. Sauser, Trier 
RUPPRECHT, Bernhard - MÜlBE, von der, Wolf-Cltristian: Die Brüder Asam - Sinn und 
Sinnlichkeit im bayerischen Barock. Regensburg: Frieclrich Pustet. 1980. 256 S. , 100 Bildt., 
davon 26 vierfarbig. Leinen. 86,- DM . 
Vorliegender Prachtband ist gleichsam das Endergebnis der Forschungen zu den Werken von 
Cosmas Damian und Egid Quirin Asam, die gegen Ende des vorigen Jahrhunderts eingesetzt haben 
(9). Den Schöpfungen dieses Brüderpaares stand als Kerngebiet das alte, das kurfürstliche Bayern 
mit der Oberpfalz "zur Verfügung". Namen wie Weltenburg, Rohr, Regensburg, Straubing, 
Osterhofen und Aldersbach haben diesbezüglich einen besonders klingenden Namen . Dieses Buch 
gliedert sich in die Abschnitte: Einleitung, Aspekte der Asam-Kunst, Die geschichtlichen Vorgaben, 
Herkunft - Familie und Lebensgang der Brüder, Zur Ausbildung der Asam-Brüder, Zum Werk der 
Brüder, Das Große Bild. Daran schließen sich ein Ut.-Verzeichnis, Bilder und Erläuterungen sowie 
ein Register der Orte. - Eindeutig steht als Gesamteinordnung fest, daß der "kultische Kern ... 
der Anlaß und Zentrum Asamscher Kunst war" (9). Dabei erscheinr in der Wiedergabe der Themen 
nicht die "klassische Ausgewogenheit" (10) am Anfang. Vielmehr bemerkt der Verf.: "Die 
Lösungen entstehen aus der Gegenüberstellung, oft aus dem Streit der Gegensätze - Licht gegen 
Dunkel, Ruhe gegen Bewegung, Gut gegen Böse, Sieger gegen Unrerlegene, Wunder gegen 
Natur ... Die straltlende Leitfigur dieser Epoche ist der siegreiche Held, der nach mühevollem 
Kampf in die Zonen lichtüberfluteter Verklärung eintritt .. . 1m kirchlichen Bereich nimmt dieser 
Held die Gestalt des Heiligen, zumeist des Märtyrers an, der nach der Bczwingung innerer und 
äußerer Widerstände, in Askese und mutiger Weltüberwindung in das Licht ewiger Glorie entrückt 
wird" (10). Sehr treffend wird dasselbe Phänomen, das vom ikonographischen und theologischen 
Standpunkt aus von hoher Bedeutung ist , an einer anderen Stelle weiterführend so umschrieben: 
"Die Originalität der Asams bestand darin, einem sehr alten Thema christlicher KlInst, nämlich 
dem sinnträchtigen Gegenüber von diesseitigem Dunkel und jenseitiger Verklärung, eine neue, 
besonders sinnen fällige Ausprägung gegeben zu haben . So begibt man ich nicht einfach in einen 
Kunstgegenstand, vielmehr stellen sich die A amschen Großen Bilder dar als anschauliche 
Gleichnisse einer der Erleuchtung bedürftigen, auf endgültige Verklärung ausgerichteten Existenz. 
Es ist der Sog zu einer generell anderen und letztlich jenseitigen Lichrwelt, der das bewegte Pathos 
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der Asamschen Kunst ausmacht" (47 f.). Schließlich faltet der Autor, unterstützt von den 
Meisterwerken der fotografischen Wiedergaben aus der Hand von Wolf-Christian von der Mülbe, 
diesen zentralen Gedanken nochmals aus und meint: "Der große Rahmen ... ist die Spannung 
zwischen Licht und Dunkel, der Gegensatz von oben zu unten. In den Bildern der Verklärung, des 
Heiligenhimmels, der jenseitigen Glorien einerseits und dem Sturz der gefallenen Engel ins Dunkel, 
der Uberwindung der Laster andererseits erhält die Hell-Dunkel-Symbolik ihre christliche 
Ausdeutung. Und wie es ein Zutrauen zu der positiven Kraft der Sinnlichkeit gibt, so herrscht auch 
Zuversicht über den Ausgang der Auseinandersetzung zwischen oben und unten - Zutrauen, daß 
die göttliche Vorsehung den glaubenden und recht handelnden Menschen vor den Mächten der 
Finsternis bewahren werde . Diese Hoffnung grenzt in der spätbarocken Kunst der Asams nahe an 
Gewißheit - ein freudiges Einfügen in den Heilsplan, der erwartungsvolle Blick nach oben hat das 
Thema der Himmelfahrt zu einem der wichtigsten der ganzen Epoche gemacht" (49 ). 
E. Sauser, Trier 
KLEIN, Adolf: Der Dom zu Köln - die bewegte Geschichte seiner Vollendung. Köln: Wienand. 
1980 . 288 S., mit 48 Abb. und 24 Faks. Geb. 38,- DM. 
Das Werk umfaßt die Kapitel : Kölner Domgeschichte bis 1560, Der Dom bis zum Ende der 
Reichsstädtischen Zeit, Der Dom in der Franzosenzeit, Des Domes tatkräftigster Freund: Sulpiz 
Boisseree, Der Dombaugedanke nach den Befreiungskriegen, Endlich wird der Dom restauriert, 
Der Dombaugedanke im Schatten des "Kölner Ereignisses", Das Werk der Domvollendung 
beginnt, Dombau im Widerstreit der Meinungen, Finanzierungsschwierigkeiten und eine neues 
Jubelfest, Der Bau geht weiter bis zum Fall der "bösen Wand", Domfest und Bischofswahl mit 
Dissonanzen (1863 -1866), Die Türme wachsen - doch es fällt auch düsterer Schatten, Das 
Staatsfest der Domvollendung, Literarische Dokumente zur Geschichte der Domvollendung. -
Daran schließen sich eine Bild- und Faksimiledokumentation, ein Verzeichnis der Textabb., ein 
Quellen- und Lit.-Verzeichnis sowie ein Register an. - Das Bedeutsamste an dieser Veröffentlichung 
sind die zahlreichen Außerungen hinsichtlich der eigentlichen Einordnung des Domes. Da finden 
sich nicht nur positive, sondern auch negative, ja direkt spöttische Darlegungen . Natürlich spielt 
hier die Politik eine mächtige Rolle . Aber es wird in den zahlreichen Reden und Veröffentlichungen 
im Zusammenhang mit der in Angriff genommenen und dann auch tatsächlich erfolgten 
Domvollendung viel von Symbolik dieses Bauwerkes gesprochen, so daß dieser Band auch für 
symbolische Deutungen des Domes in den letzten hundertjahren eine wertvolle Quelle ist bis hin zu 
den Darlegungen des jetzigen Kölner Dombaumeisters A. Wolff. Er sieht in der Vollendung ein 
dreifaches Symbol. Zunächst für "den Wiederaufstieg und den Behauptungs- und Erneuerungs-
willen der katholischen Kirche in Deutschland" (225), sodann für "die Einigungsbestrebungen und 
für den Aufstieg Preußens" (225 ), schließlich "für den wirtschaftlichen Wiederaufstieg Kölns nach 
Jahrhunderten der Lethargie" (226). - Wolff stellt dann noch fest: "Der Ausbau des Domes war 
deshalb weniger ein Nachholen früherer Versäumnisse als vielmehr ein durchaus zeitbedingter und 
zeitbezogener Akt, aus dem große, fortwirkende Architektur erwuchs . So wurde das bedeutendste 
Bauwerk des Mittelalters gleichzeitig zum bedeutendsten Bauwerk d _s 19. Jahrhunderts in 
Deutschland" (226). E. Sauser, Trier 
RISTOW, Günter: Römischer Götterhimmel und frühes Christentum - Bilder zur Frühzeit der 
Kölner Religions- und Kirchengeschichte. Köln : Wicnand. 1980. 199 S., mit 150 Abb. 
44,- DM. 
Das Buch ist ein sehr gelungener Versuch, die Fülle des Lebens im Hinblick auf heidnische und 
christliche Religionsgeschichte am Beispiel Kölns dem Leser vor Augen zu führen. Die Abschnitte 
der Veröffentlichung umfassen die Themen: Spätantike Religionen und frühe~ Christentum in 
Köln, Römische Kulte und Götter, Einheimische Gottheiten, Hellenistische Heilsmyst~rien und 
Himmelsgötter, Frühchristliche Zeugnisse Kölns - Frühchristliche Kirchen, Frühchristliche 
Grabsteine, Frühchristlicher Schmuck und frühchristliches Gerät, Frühchristliche Schliff- und 
Goldgläser, Goldglasbecher mit Schliffschmuck aus Käln-Braunsfeld: These kirchllchen und 
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politischen Anspruchs. - Diesen Kurzkapiteln folgen die Bildteile: Der Götterhimmel im 
römischen Köln und Frühchristliche Zeugnisse Kölns . - Den Abschluß bildet die Angabe der 
wichtigsten Schriftquellen zur Frühzeit Kölner ReJigions- und Kirchengeschichte, eine vergleichen-
de Zeittafel, das Quellen- und Lit.-Verzeichnis. Von Wichtigkeit ist ebenfalls das Register. 
Angesichts der Themenangabe läßt sich schon erahnen, welche Fülle von ikonographischen und 
symbolischen Hinweisen und näheren Ausführungen hier zu finden ist. Jeh verweise nur 
beispielhaft auf die Kennzeichnung des Medaillonschmuckes auf dem weltberühmten Goldglas-
becher von Köln-Braunsfeld . Ristow bemerkt abschließend dazu: "Beide Medaillongruppen 
zusammen, der christliche Zyklus und die kaiserlichen Büsten, bilden ein wichtiges politisches und 
tneologisches Dokument. Sie kennzeicnnen die neue, in das Mittelalter Europas hinführende 
Reichsidee. Sie sind Abbild der Bindung von Kirche und Staat, des von christlicher Kirche und 
römischem Kaisertum gemeinsam beansprucheen und verheißenen Heils im Weltkreis" (85). 
E. Sauset, T rier 
REITER, Johannes: Der Moraltheologe Ferdinand Probst (1816-1899). Eine Studie zur Geschichte 
der Moraltheologie im Übergang von der Romantik zur Neuscholastik (Moraltheologische 
Studien - historische Abteilung Bd.4). Düsseldocf: Pa[1Tlos-Verlag. 1978. 270 S. Kare. 
38,80 DM. 
Die bei Helmut Weber in Trier angefertigte Dissertation über die "Katholische Moraltheologie" des 
von Her zweiten Generation der Tübinger Schule ausgebildeten Probst ist im hohen Grade 
aufschlu.ßreich und aktuell. Die Zeitumstände und die wissenschaftliche Position des Handbuches 
zeigen verblüffende Parallelen mit der Lage, in der sich Theologie und Kirche unserer Tage 
befinden. 
Die 48er Jahre markieren nicht nur einen politischen Wendepunkt. ln ganz Europa wurden, 
angefeuert von einem demokratischen Enthusiasmus Barrikaden errichter. Sie blieben nur 
äußerlich Episoden. Zur gleichen Zeit trat im theologischen Bereich die Neuscholastik in einer 
zweiten Thomas-Renaissance (nach der ersten im 16. Jahrhundert) ihren Siegeszug an. Probst 
markiert den moraltheologischen Umschwung. Handelte es sich dabei nach der gängigen Meinung 
um einen plötzlichen Bruch? Es ist das Verdienst der angezeigten Monographie, die Wurzeln dieser 
überraschenden Entwicklung aufgedeckt zu haben . Zugleich wurde die bis dahin unbekannte 
Vermittlerfunktion von Probst deutlich gemacht. 
Wie in der derzeitigen moraltheologischen Diskussion spielten auch bei ihm Grundlagenpro-
bleme eine entscheidende Rolle. Gedrä.ngt von rationalistischen Ethikenrwürfen fragte er nach dem 
Verhältnis der Erkenntnisquellen der Moraltheologie. Er sieht sie traditionell in der Komplemen-
tarität von ratio lind revelatio.ln bewußter Korrektur der von ihm bemängelten Enrrheologisierung 
zeitgenössischer Moralwerke wollte er als .,junger vercinödeter Bauernpfarreru für seine Mitbrüder 
eine klärende Orientierung bereitstellen. Deshalb verlegte er den Akzent nicht auf die Aussagen der 
Vernunft oder der Schrift, sondern auf die Aufstellungen der kirchlichen Überlieferung. "Die 
katholische Moraltheologie ist die systemarische Darstellung des sittlichen Lebens der Kirche" (93). 
Nach dem thomanischen exitus-redirus-Schema ist die Schöpfung von Gott ausgegangen und in 
Christus wieder zurückgeführt worden Ooh 16,28). Die Rückkehr zu Gott vollzieht der Christ in 
der Gemeinschaft der Kirche. Die Kirche ist nicht nur Ausgangs-, ondern auch Endpunkt der 
Sittlichkeit. Als deren Quelle erweist sie sich durch die von ihr vermittelten Gnaden, als Norm durch 
die von ihr erlassenen sittlichen Gesetze und Rechtsnormen. "Als Ergebnis erscheint sie am Ende 
des sittlichen Prozesses, und zwar als mystischer Leib Christi" (238). Dieser heilsgeschichtliche 
Gesamtentwurf wird in einer bisweilen schematisierenden Systematik, in einer organischen 
Entfaltung des individuellen sittlichen Verhaltens und in einer durchgehenden Aufgeschlos enheit 
für historische Entwicklungen mit dem ständigen Streben nach Zusammenschau entfaltet. 
Es gelingt Probst, verschiedene Systemelemente zu verschmelzen, die Finalidee des hl. Thomas, 
das Prinzip Liebe der Bibel, Augusrins und Saders und eine Pllichtenlehre. Diese geht in Absetzung 
von Kant von einer sittlichen Handlung weise aus, ~welche zum höchsten Gute führt, verpAichtet 
d. h. die Sittenlehre ist Pflichtenlehre" (95 ). Namentlich wird gegen den Scmirationalismus des 
T rierer Moraltheologen G. Braun (1798-1861 ) teilung bezogen. Als Hermesiancr versuchte Braun 
das sittliche Verhalten einzig aus der Vernunft oder dem Gewissen abzuleiten. Allein die eigene 
Einsicht könne Gewißheit des Glaubens und dessen morali eher Pnnzipien vermitteln, eine These, 
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die im Verlauf der Kirchengesch.icbte immer wieder vertreten wurde und wird. Die Kontroverse 
verrät den Einfluß der Tübinger Drey und Hirscher auf Probst. Er versuchte, das christliche Leben 
als ein organisches Ganzes und Eines darzustellen. Dazu bedienre er sich 'der Tugendlehre des 
Aquinaten. Während die philosophische Ethik den ~vernünftigen Gebrauch untergeordneter 
Güter" lebre, enthalte die christliche Moral das neutestamentliche Gesetz der Gnade, das "nicht nur 
sagt, was zu thun ist, sondern auch die Kraft zur Vollbringung verleiht" , zur lebendigen Einheit mit 
Gort zu gelangen . "Demnach ist das Sittengesetz ,Theonomie im Gegensatz zur Auronomie'" (243 ). 
Probst war es, der zur Kennzeichnung dieses geoffenbarten Lebensprinzips das WOrt "Übernarur" 
in die deutsche theologische Fachsprache eingeführt har (240). Entschieden setzte er sich gegen 
Entwürfe von "neueren Moralisten" ab, wenn er über sie schreibt: "Nirgends ist ein höheres Motiv 
als: übe das Gute, weil es vernünftig ist - nirgends ein Hinausgehen über das rein Natürliche" 
(230 f.). 
Seine Eigenständigkeit beweist er dadurch, daß er im Unterschied zum ungeschichtlichen 
Verhälmis der Neuscholastik ein ausgeprägtes lnteresse an der historischen Entwicklung der 
Sittlichkeitslehre zeigt. Hierin offenbart sich der Einfluß der Romantik . In die er Hinsicht war er 
ein Wegbereiter. Seine fast 30 Seiten starke EinfühTung io die Geschichte der Moraltheologie wurde 
exemplarisch für die nachfolgenden Handbücher. In Absetzung von den Protestanten will er 
Tradition "als dritte Ha.uptqueUe der Moral" herausstellen (115 f. ). Darunter verstand er neben der 
Rezeption patrisrischer, mitrelalterlicher und neuerer Theologen auch die Einarbeitung doktrinärer 
und diszipLinärer Entscheidungen der Kirche. Die Weite seines Horizom.es erweist der Umstand, 
daß er - was bei seiner modern gesprochen christozentriscben Grundhaltung nicht überrascht -
ausgiebig mitrelalterliche Mystiker zu Worte kommen läßt. 
Sein seelsorglicher Impetus ließ ihn im zweiten Band, in dem er die Pflichten gegenüber sicb 
selbst, den Mitmenschen und Gott abhandelt, immer wieder konkret werden . Als Mann der Praxis 
sieht er das Heraufkommen der sozialen Frage. Daß er die Arbeiterfrage in einem moraltheoJo-
gisehen Handbuch behandelt, ist "ein Novum" (222). 
Probst gelang es, den Systemgedanken der Scholastik mit dem organisch-genetischen Aspekt 
der Romantik und deren historischem [nteresse zu verbinden. "Sein tieferes und eigentliches 
Anliegen liegt ... in der Rückführung der Moraltheologie auE theologischem Boden" (239). Hierin 
kann er getade der gegenwärtigen Diskuss.ion innerhalb der Moraltheologie elll Mentor sein. Ohne 
eine ständige Rückbindung auf die lehrgeschichdiche Entfaltung ist ein wis enschaftlicher Umgang 
mit der überlieferten und auf die jeweiligen Zeichen der Zeit eingehende Siltlichkeit~lehre nicht 
möglich. Die Verbundenheit mit der Geschichte bewahrt vor der Versuchung, "Geschichten zu 
machen". 
Dem verunsicherten und geplagten Seelsorger vermittelt schon eine kurze Beschäftigung mit 
Leben und Werk des Ferdinand Probsr Gelassenheit und Zuversicbt. Wegen des Eintretens für 
seinen Bischof wurde . der Repetent am Tübinger Stift 1843 benachteiligt, was ihn schließlich 
... eranlaßte, sich um die berüchtigte Wallfahrtspfarrei pfärrich zu bewerben . Hier gab cr, der 
unermüdlich in det Seelsorge tätig war, 1848/50 die zweibändige "Katholische Moraltheologie" 
heraus. Die Tübinger Fakultät verlieh ihm dafür den Ehrendoktor. Doch der Königliche 
Katholische Kirchenrat in Srutrgan blockierte ihn weiterhin. 1864 lud ihn eier Fürstbischof Forster 
nach Breslau ein. Die Fakultät befand sich in einem desolaten Zustand. Dem Dogmatiker wie dem 
Moraltheologen war seit vier Jahren die Lehrbefugnis entzogen worden . Der Kirchenhisroriker 
Reinkens wurde von einem antihierarchischen Affekt umhergetrieben. der ihn allerdings später 
nicht daran hinderte, elbst altkatholischer Bischof zu werden. Der Alttestamentler wurde wegen 
Trunksucht, der Pastoraltheologe wegen Schulden suspendiert. Der bemahe SOjährige Probst 
konzentrierte sich in seinen Vorlesungen nunmehr auf die Liturgie. Er gilt als ~der eigentliche 
Begründer und Bahnbrecher der neuzeitlichen LirurgiewissenS<;haft" (27). Die Fakultät regenenerte 
sich, wozu sein kirchlicher und vermittelnder Einfluß nicht wenig beigetragen hat. 1889, kurz nach 
dem Kulrurkampf, wurde er, nach 2S Jahren als erster Theologe, mit dem Amt des Rektors der 
Königlich-Preußischen Universität betraut. Mit 80 Jahren verließ er den Katheder. Zwei Jahre 
danach wurde er heimgerufen. 
Man möge es dem Rezensenten nicht verargen, wenn er hofft, daß die Trierer Arbeit über 
Ferdinand Probst in vielen Pfarreien nicht nur angeschafft, sondern auch angelesen wird . Jeder WIrd 
sie bereichert und gestärkt aus der Hand legen. 
J . G. Zlegler, Mainz 
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EINGESANDTE SCHRIFTEN 
Besprechung bleibt vorbehalten. Für unverlangt eingesandte Schriften kann die Schriftleitung keine 
Verpflichtung zur Rezension übernehmen . 
ADLER, Manfred: Kirche und Loge. jestetten: Miriam-Verlag. 1981. 109 S. 6,80 DM. 
BERNASCONI, Oliviero: Morale autonoma ed etica della fede. Collana Studi e ricerche 27. Bologna: 
Centro Editoriale Dehoniano. 1981. 
DIEKAMP, Franz: Doctrina Patrum de Incarnatione verbi. Ein griechisches Florilegium aus der 
Wende des 7. und 8. jahrhunderts. 2. Auflage mit Korrekruren und Nachträgen von Basileios 
Phanourgakis. Herausgegeben von Evangelos Chrysos. Münster: Aschendorff. 1981. 394 S. 
Kart . 140,- DM. 
GIANNl, Andrea: Religious Liberty Liberte Religieuse. RIC Supplement 47-49 publie sous la 
direcrion de jean Schlick et Marie Zimmermann. Strasbourg: Cerdic-Publication 1980. 142 S. 
Kart. 
GIBELLINI, Rosino: Teilhard de Chardin. L'opera e le interpretazioni. gdt 25 . Brescia: Editrice 
Queriniana. 2. Auflage 1981. 294 S. 
GRABNER.HAlDER, Anton: Ideologie und Religion . Interaktion und Sinnsysteme in der modernen 
Gesellschaft. Wien-Freiburg-Basel: Herder. 1981. 172 S. Pp. 22,-DM. 
fuNSEL, Gerhard/LIMBECK, Meinrad: Zu neuem Ansehen. Eine Gemeinde entdeckt Gnade. 
Stuttgart: Religiöse Bildungsarbeit. 1981,135 S., Kart. 19,80 DM. 
HOFFMANN, Norbert: Sühne. Zur Theologie der Stellvertrerung. Sammlung Horizonte Neue Folge 
20. Einsiedeln: johannes-Verlag. 1981. 137 S. Geb. 
HOlBÖCK F./ISENEGGER M. Th.: PerIen und Rosen. Rosenkränze - Betrachtungen - A1ltagsge-
bete. jestetren: Miriam-Verlag. 1981. 224. S. 11,80 DM. 
KERBER, Walter/WESTERMANN, Claus/SPÖRLEIN, Bernhard: Gerechtigkeit. - KERBER, Walter/ 
DEISSlER, Alfons/FIEDLER, Peter: Armut und Reichtum. - KONG, Emil: Ökonomie und 
Moral. Christlicher Glaube in moderner Gesellschaft Teilband 17. Enzyklopädische Bibliothek 
in 30 Teilbänden. Freiburg: Herder-Verlag. 1981. 168 S. 28,20 DM. 
KÖHLER, joachim (Hrsg.): Gelebte Antwort. Stuttagrt: Religiöse Bildungsarbeit GmbH. 1981. 
237 S. Geb. 29,80 DM. 
L'ACTUALITE de Lamennais. Colloque de la Tourette 2-4 juin 1978. Preface par jean Lacroix. 
Strasbourg: Cerdic-Publications 1981. 176 S. Kart. 
Libre Pensee et Religion Laique en France. De la fin du Second Empire ~ la fin de la Troisieme 
Republique. joumee d'erude tenue a I' Universite de Paris XII. 10 novembre 1979, lntroduction 
par j.-M. Mayeur Strasbourg: Cerdic-Publication. 1980. 264 S. Katt. 
Lorn, Heinz jürgen / TWORUSCHKA, Monika und Udo (Hrsg.): Christsein im Kontext der 
Weltreligionen. Frankfurt/ M. : Verlag Morirz Diesterweg und München: Kösel-Verlag. 1981. 
98 S. Brosch. 9,80 DM. 
lOTHOLD-MINDER, Ida: Echo vom Grab des Segenspfarrers Augustinus Hieber 1886-1968. 
jestetten: Miriam-Verlag. 1981. 48 S. 2,50 DM. 
MEINHOLD, Peter: Die Begegnung der Religionen und die Geistesgeschichte Europas. Institut für 
Europäische Geschichte Mainz. Vorträge Nr. 76. Wiesbaden: Franz-Steiner-Verlag GmbH. 
1981. 80 S. Kare. 14,- DM. 
PAUS, Ansgar (Hrsg.): Kultur als christlicher Auftrag heute. Salzburger Hochschulwochen 1980. 
Keavelaer: Verlag Butzon & Bercker und Graz-Wien-Köln: Verlag Styria. 1981. 538 S. 
Kart. 16,80 DM. 
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PESCH, Otto Hermann I KAUl'MANN, Franz-Xaverl MANDEL, Karl Herbert: Ehe. - LOSCHER, Kurtl 
BÖCKLE, Franz: Familie. Christlicher Glaube in moderner Gesellschaft Teilband 7. Enzyklo-
pädische Bibliothek in 30 Teilbänden. Freiburg: Herder-Verlag. 1981. 152 S. 25,80 DM. 
PETUCHOWSJU, Jakob J. : Gottesdienst des Herzens. Eine Auswahl aus dem Gebetsschatz des 
Judenrums. Freiburg: Herder. 1981. 144 S. Geb. 19,80 DM. 
RAFFELT, Albertl RAHNER, Karl: Anthropologie und Theologie. - DALFERTH, Ingolf U. I JONGEL, 
Eberhard : Person und Gottebenbildlichl<eit. - WERllICK, Jürgen : System und Subjekt. 
Christlicher Glaube in moderner Gesellschaft Teilband 24. Enzyklopädische Bibliothek in 30 
Teilbänden. Freiburg: Herder-Verlag. 1981. 144 S. 24,80 DM. 
R1vINIUS, Karl Josef: Die Anfänge des "Anthropos". Briefe von P. Wilhe1m Schmidt an Georg 
Freiherrn von Hertling aus den Jahren 1904 bis 1908 und andere Dokumente. Veröffentli-
chungen des Missionspriesterseminars St. Augustin bei Bonn Nr. 32. St. Augustin: Steyler 
Verlag. 1981. 230 S. Kan. 32,50 DM. 
RocHLER, Wolfgang: Manin Luther und die Reformation als Laienbewegung. Instirut für 
Europäische Geschichte Mainz, Vorträge Nr. 75. Wiesbaden: Franz-Steiner-Verlag GmbH. 
1981. 78 S. Kan. 12,80 DM. 
ScHLOGEL, Herbert: Kirche und sittliches Handeln . Zur Ekklesiologie in der Grundlagendiskussion 
der deutschsprachigen katholischen Moraltheologie seit der Jahrhundertwende. Walberberger 
Srudien Bd. 11. Mainz: Matthias-GrÜnewald-Verlag. 1981. 264 S. Ln. 42,- DM. 
SCHMIDT, Heinrich und Margarethe: Die vergessene Bildersprache christlicher Kunst. Ein Führer 
zum Verständnis der Tier-, Engel- und Mariensymbolik. München: Verlag C. H. Beck. 1981. 
330 S. und 89 Abbildungen. 
SMITH, Morton: jesus der Magier. München: Paul-List-Verlag. 1981. 352 S. Geb. 39,80 DM. 
STUDIEN zum Neuen Testament und seiner Umwelt (SNTU) Serie A, Band 4. (Hrsg. DDr. Albert 
Fuchs). Linz: Srudien zum Neuen Testament und seiner Umwelt. 1979. 186 S. Kart. 
TRtMEAU, Marc: Der gottgeweihte Zölibat. Sein geschichtlicher Ursprung und seine lehrmäßige 
Rechtfertigung. Vorwort von Bischof Dr. Rudolf Graber. Wien: Das Neue Groschenblatt. 
1981. 124 S. 6,- DM. 
UNKEL, Hans-Werner: Theorie und Praxis des Vorsehungsglaubens nach Pater Joseph Kentenich. 
Teil 1 : Theologische Horizonte des pral<tischen Vorsehungsglaubens. Teil 2: Leben aus dem 
pral<tischen Vorsehungsglauben . Schönstatt-Srudien Band 2/1 + 2. Vallendar-Schönstatt: 
Patris-Verlag. 1980 und 1981. 423 und 377 S. je Band 31,80 DM. 
WAL TER, Eugen: "Und du erneuerst das Antlitz der Erde. " Die Botschaft vom Heiligen Geist 
reflektiert, meditiert, verkündigt. Sruttgart: Religiöse Bildungsarbeit Sruttgart GmbH. 1981. 
188 S. Kart. 27,-DM. 
WEIMER, Ludwig: Die Lust an Gott und seiner Sache. Oder: Lassen sich Gnade und Freiheit, Glaube 
und Vernunft, Erlösung und Befreiung vereinbaren? Mit einem Geleitwort von Joseph Kardinal 
Ratzinger. Freiburg: Herder. 1981. 560 S. Geb. mit Schutzumschlag. 68,- DM. 
WENISCH, Bernhard: Geschichten oder Geschichte? Theologie des Wunders. Salzburg: Verlag 
St. Peter. 1981. 272 S. Kart. 41 ,50 DM. 
ZELLER, Hermann: Die Welt ist noch nicht fertig . Vier Betrachtungen zur Sinngebung der Kunst. 
Das Lot - Eine Reihe kleiner Schriften zu Fragen der Kultur , Nr. 1. Innsbruck: 
Wort-und-Welt-Verlag. 1981. 28 S. Kart . 
ZIMMERMANN, Marie: Church and State in France. Eglise et ~tat en France. RIC Supplement 
45-46 publie sous la direction de Jean Schlicl< er Marie Zimmermann . Strasbourg: 
Cerdic-Publications 1980. 94 S. Kart. 
ZIMMERMANN, Marie: Srructure sociale et Eglise. Doctnnes et Praxis des Rapports ~glise-etat du 
xvm< Siecle 11 Jean-Paul 11 . Strasbourg: Cerdlc-Publications 1981. 184 S. Kart. 
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Veröffentlichungen des Instituts für 
Europäische Geschichte Mainz 
Abt. für Abendländische Religionsgeschichte. 
Begründet von ]oseph Lorn. Ab Bd. 81 
herausgegeben von Peter Meinhold. 
ROLF DECOT 
Religionsfrieden und Kirchenreform 
Der Mainzer Kurfürst und Erzbischof Sebastian von Heusenstamm 1545-1555 
Bd. 100. 1980. XII, 282 Seiten. Ln. 74,- DM 
Inhaltsübersicht: Der Regierungsantritt des Mainzer Erzbischofs und Kurfürsten Sebastian 
von Heusenstamm - Das Erzstift Mainz und die Reichsstände auf dem Weg zum Religions-
frieden. 
Die Spätphase der Reformationszeit ist ein bisher wenig behandeltes Forschungsgebiet der 
Reichsgeschichte. Aus dem Blickwinkel eines führenden katholischen Reichsfürsten, des 
Mainzer Kurfürsten Sebastian von Heusenstamm, wird dieser wichtige Zeitabschnitt dar-
gestellt, in den das Interim, der Passauer Venrag, die zweite Tagungsperiode des Konzils 
von Trient sowie der Augsburger Religionsfrieden fallen . Für die Untersuchung wurden 
vor allem die Quellenbestände des Mainzer Regierungsarchivs in Würzburg und des Erz-
kanzlerarchivs in Wien umfassend herangezogen. Trotz des engen Handlungsspielraumes 
werden Konturen einer eigenständigen Politik des Mainzer Kurfürsten sichtbar. Erhaltung 
bzw. Wiedergewinnung des politischen Konsenses im Reich galten ihm als Voraussetzung 
eines späteren religiösen Ausgleichs. Daher ebnete er bei den katholischen Kurfürsten die 
Bereitschaft zum Augsburger Friedensschluß. Diese erste Monographie über Sebastian von 
Heusenstamm fühn zu einer neuen Beurteilung seiner Politik und seiner Persönlichkeit. 
HEINZ-MEINOLF STAMM 
Luthers Stellung zum Ordensleben 
Bd. 101. 1980. XIV, 184 Seiten. Ln. 54,- DM 
Inhaltsübersicht: Einführung: Der Stand der Forschung I Luther in seiner Auseinanderset-
zung mit dem Ordensleben seiner Zeit: Die Zeit vor 1521 - Das Jahr 1521- Die Zeit nach 
1521 I Luthers Ordenstheologie und ihre unmittelbare Wirkung auf das Ordensleben im 
reformatorischen Raum: Grundlinien der OrdenstheologIe Luthers - Luthers Ordenstheo-
logie in der Konfrontation mit der Ordenstheologie seiner Zeit - Das Ende des von Luth~r 
verworfenen Ordcns- und Klosterlebens / Bibliographie / Personen-, Orts- und Sachregi-
ster. 
Bisher galt es als ein Faktum, das nicht diskutien wurde, daß Luther ein leidenschaftlicher 
Gegner des Ordenslebens war. Höchstens die Frage, ob theologische Gründe oder persön-
liche Abneigung seine Haltung bestimmten, wurde erönen. Und tatsä hlich starb im re-
formatorischen Raum - bis vor wenigen Jahrzehnten - klösterliches Leben vollkommen 
aus. Un ere Gegenwan brachte nicht nur em Wiedererstehen die er Lebensform auch bei 
evangcli ehen Gruppen, sondern auch eine neue SIcht des Reformators gerade aus katholi-
scher Sicht. Seitdem wandte sich die wissenschaftliche Forschung mIt neuem Interesse auch 
dem Verhältnis Luthers zum rdensleben zu. Nach mehreren Untersuchungen evangeli-
scher Gelehner legt hier ein katholischer Ordensmann seme Studien zum Thema vor. Sie 
fiihrten ihn zu der überzeugung, daß Luther wohl das Ord nswe en seiner Zeit, nicht aber 
ein echtes, in evangelischer Freiheit gelebte Klosterleben abgelehnt habe. 
FRANZ STEINER VERLAG GMBH ·WIESBADEN 
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BEURONER 
KUNSTKALENDER 
1982 
Lukas Cranach 
der Ältere 
Hochformat 30 X 48 cm; 
13 Farbtafeln; 
Bilderläuterungen von Paulus Gordan; 
ISBN 3-87071-036-5; 
22,- DM 
Iklll(ll1(!" 
1\\111\1"-11<1,,1,1 
l()X':? 
Von Lukas Cranach d. Ä., einem der großen deutschen Maler, präsentiert der 
BEURONER KUNSTKALENDER einen farbenprächtigen Querschnitt. 
Porträts, Einzelszenen und Gesamtdarstellungen geben Einblick in eine der 
berühmtesten Malschulen der Spätgotik. 
Paulus Gordan 
ES IST DER HERR 
12 Betrachtungen zu Bildern des Stuttgarter Psalters; 50 Seiten Text, 12 Farb-
tafeln, lam. Pappband, ISBN 3-87071-025-X, 17,80 DM. 
Ausgewählte Miniaturen aus dem Stuttgarter Psalter (9. ]h.) machen in überra-
schender Weise Psalmverse durchsichtig auf das Heilswirken Gottes in ]esus 
Christus und bestätigen so die Einheit von Altem und Neuem Testament. Vom 
Paradies des Anfangs bis zur Weltvol1endung spannt sich der Bogen. 
GLüCKWUNSCHKARTEN 
Ein erlesenes Programm von Werken alter Meister, Buchmalereien, Ikonen und 
zeitgenössis her Kunst steht Ihnen zur Verfügung. 
Bitte verlangen Sie Prospekte und Musterkarten. 
BEURONER KUNSTVERLAG, 7792 BEURON, Postfach 3 24 
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Kirchengeschichte 
KurtNowak 
Evangelische Kirche und Weimarer Republik 
Erich Bryner 
Zum politischen Weg des deutschen Protestantismus zwischen 1918 
und 1932. 359 Seiten, kartoniert DM 68,-
Ziel dervorliegenden Studie ist es, einen Überblick über die politisch-
soziale Vorstellungswelt von Kirchenleitungen, Geistlichen, wich-
tigen kirchlichen Organisationen und Verbänden sowie kirchlicher 
Presseorgane zu versuchen. Gleichzeiti~ soll die Frage gestellt wer-
den, wie sich die kirchlichen Interessen 10 die politische, soziale und 
gesellschaftliche Gesamtlage einordneten, welche Mittel zur Durch-
setzung dieser Interessen verwendet wurden und welche Rolle der 
Institution Kirche im Kräftespiel der politischen Parteien und 
Gruppen zufiel. 
Der geistliche Stand in Rußland 
Sozialgeschichtliche Untersuchungen zu Episkopat und Gemeinde-
geistlichkeit der russischen orthodoxen Kirche im 18. J~hundert 
(Kirche im Osten, Monographienreihe, Band 16). 254 Seiten, karto-
niert etwa DM 52,-
Im ersten Hauptteil geht es um die Lage und Zusammensetzung des 
Episkopates, im zweiten um das theologisch-geistliche Bildungs-
wesen, während der dritte Hauptteil sich mit der sozialen Lage des 
PfarrkJerus auseinandersetzt, der sich im Laufe des 18. Jahrhunderts 
zu einem abgeschlossenen Stand entwickelte. Abschließend wird die 
Funktion und Stellung des geistlichen Standes in der russischen 
Gesellschaft des 18. Jahrhunderts dargestellt. 
Rohert M. Grant 
Christen als Bürger im Römischen Reich 
Aus dem Amerikanischen von Marianne MühJenberg (Sammlung 
Vandenhoeck). 234 Seiten, Paperback DM 26,80 
Robert M. Grant rekonstruiert das Leben der Christen im Alltag der 
antiken Gesellschaft. Er zeigt, wie Christen auf ie Fragen und Pro-
bleme reagierten, die ihnen als B~em des mächtigsten Staates ihrer 
Zeit 'lag für 'lag begegneten, und WIe sie sie zu lösen versuchten. 
Die gut lesbare und auf einem gründlichen Quellenstudium beru-
hende Darstellung macht deutlich, daß die Fragen und Probleme, 
die die Christen als römische Staatsbürger bewegten, den unseren 
in bemerkenswerter Weise gleichen. 
263 
Gemeinde 
für die Kirche 
Gesammelte 
Aufsätze 
zur Gestalt 
und zum Werk 
Benedikts 
yon Nursia 
Emmanuel v. Severus OSB: 
Gemeinde für die Kirche. Die Erforschung der Regel 
Benedikts bildete: in den letzten fünf Jahrzehnten 
einen der meist beachteten Arbeitsbereiche der latei-
nischen Patristik. Der neu este Band der Beiträge 
zeigt, wie neben den textgeschichtlichen und textkriti-
schen Fragen die biblischen und ekklesialen Elemente 
in der Theologie des Mönchtums immer stärkere Auf-
merksamkeit erregten. Ausdruck dessen sind die Do-
kumente des Zweiten Vatikanischen Konzils und der 
Synode der Bistümer der Bundesrepublik Deutsch-
land. Dieser Sammelband ermöglicht es, den zurück-
gelegten Weg zu überblicken. Die 17 Beiträge: 
Der heilige Benedikt und seine Sendung. 
Benedikt - der Patron Europas. 
Benedikt von Nursia - ein Heiliger spricht in unsere 
Zeit. 
Dem heiligen Benedikt heute begegnen. Seine Ant-
wort an Christen unserer Tage. 
St. Benedikts Hinübergehen. 
Ein Hörender ruft zum Hören. Elemente benediktini-
scher Spiritualität. 
Zu den biblischen Grundlagen des Mönchtums. 
Bemerkungen 
zur Anthropologie der Regula Benedicti. 
Prophetische, pneumatische und charismatische Ele-
mente in der Regula Benedicti. 
Theologische Elemente ' der Regula Benedicti und 
theologische Grundtendenzen der Gegenwart. 
Das Monasterium als Kirche. 
BJOI 'ArrEAIKOI. Zum Verständnis des Mönchs-
lebens als Engelleben. 
Arm als Bruder und Sohn. 
Von Herzen gehorsam (Röm 6,17). Glaubensgehor-
sam und klösterlicher Gehorsam. 
Priestermönch heute. 
Die kritische Funktion mönchsgeschichtlicher For-
schung in der Gegcnw:lft. 
Das gesellschaftliche Leben von morgen im Lichte 
der Regel St. Benedikts. 
(Beiträge zur Geschichte des Alten Mönchtum, und 
des Benediktinerordens Supplementband 4) VI und 
200 Seiten, kart. 58,- DM, ISBN 3-402-03287-2. 
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Doctrina 
Pa trum 
de Incarnatione 
Verbi 
Ein griechisches 
Florilegium 
aus der mnde 
des 7. und 8. 
Jahrhunderts 
Doctrina Pa trum de Incarnatione Verbi 
Zum ersten mal (1907) vollständig herausgegeben un~ 
untersucht von franz: DIEKAMP. 2. Aurtage rn ll 
Korrekturen und Nachträgen von Basi leios PHA' 
NOURGAKIS, herausgegeben von EvangeloS 
CHRYSOS. 
Das Werk stellt das umfangreichste und wertvollste 
dogmatische Flori legium der alten Kirche da r. Seine 
Bedeutung liegt darin, daß es ausführliche Texte 
(hauptsächlich christologischen Inhalts) aus der Idas' 
sischen patristischen Literatur überliefert, und ZW8dr 
auf der Grundlage der sorgfältig verglichenen Han ' 
schriften. Diese Textsammlung hat das Ziel, die AuS' 
sagen der Kirchenväter 2U dogmatischen Fragen 
leicht zugänglich zu machen. Es werden sogar AuszU' 
ge aus verlorengegangenen Schriften geboten, deren 
Existenz also nur noch aus den Fragmenten der "Doe' 
trina Patrum" bezeugt werden kann. 
Die Textsammlung bietet nicht nur eine Fülle von 
theologischen Argumentationen für dogmatische AUS' 
einandersetzungen, sie ist zugleich ein historiscl1e.! 
Zeugnis ihrer Zeit, die nicht durch produktives We l' 
terdenken, sondern eher durch sorgfältiges Tradiere~ 
der theologischen Lehrmeinungen gekennzeichne 
ist. 
2. Aunage, XCIV und 389 Seiten, 2 Abbildungen auf 
Tafeln, kart. 140,- DM, ISBN 3-402-03450-6. 
Aschendor/J 
• 
Verlag Nchendorrc. 
Postfach 1124 - 4400 MOnster. 
Bezug IInserer BOcher 
durch jede Buchhandlung. 
Der Stachel im Fleisch 
Paulus in der frühchristlichen 
Literatur bis Irenäus 
Von Ernst Dassmann 
gn erstes, sehr anerkennendes Urteil: 
"Es handelt shn hier nirnt allein um die kir-
chengeschirntlirne Frage, wie Paulus im zweiten 
Jahrhundert rezipiert worden ist, sondern aurn 
Und noch mehr um das die moderne Exegese 
brennend interessierende Problem, wie der 
Apostel im Gesamtzusammenhang des Neuen 
Testamentes steht, , , Allein schon der Ver-
such, dieses ungeheuer komplexe Geschehen 
nuf 320 Seiten übersichtlich und verständlich 
~ur Darstellung zu bringen, verdient gebühren-
e Anerkennung. Schließlich sind nicht nur Stu-
denten und an der Theologie interessierte Le-
ser, sondern selbst Fachleute für einen solchen 
überblick dankbar ... Dank seiner bewun-
dernswerten Literaturkenntnis, seinem siche-
ren Urteil, seiner Zurückhaltung gegenüber zu 
gewagten Hypothesen und seinem Darstel-
lungsvermögen ist es dem Verfasser tatsächlich 
auch gelungen, die wichtigsten Stationen der 
Paulustradierung sowie des Ringens um Ein-
fluß und Autorität des Apostels sichtbar wer-
den zu lassen. Gleichzeitig hat er es verstan-
den, in diesem Zusammenhang klärende und 
nützliche Hinweise auf andere brennende Pro-
bleme der christlirnen Frühzeit zu geben. So 
zum Thema der Auferstehung Christi und der 
Toten, zur Bußfrage, zur Einstellung der Chri-
sten gegenüber der Welt, zur Bedeutung von 
Petrus und Paulus für die Kirche von Rom usw. 
[m übrigen kann diese Untersuchung über die 
Paulusrezeption geradezu als Einleitung in die 
frühchristliche Literatur der ersten beiden Jahr-
hunderte angesehen werden." Aus einer Rezen-
sion der .Römischen Quartalsschrift für christ-
liche Altertumskunde und Kirchengeschichte" 
Ernst Dusmann, geboren 1931, Priester der 
Diözese Münster, seit 1969 Professor für 
Alte Kirchengeschichte an der Universität 
Bonn, Direktor des F. J. Dölger-InsUtuts 
zur Erforschung der Spätantike. 
Der Stadtel im Fleisdt. XII und 336 Seite.n, 
Paperback 28,- DM, ISBN 3-402-03185-X. 
Bezug durch Ihre Buchhandlung. 
Aschendorff 
Münster 
Bln~ LD 
INHJ\ßER: OORNOFF 
GlJ\SMJUEREI 
TRIER /MOSEl 
SJ\J\RSTR.39· TELEFON 42938 
Alfred Llppl. 
Priesterlose Gemeinde -
Modell der Zukunft? 
128 Selten, kartoniert, 16,80 DM. 
W~ wird die Kirche der Zukunft 
aussehen? Welche Seelsorgemög-
lichkeiten können angesichts des 
stch verschärfenden Priestermangels 
noch verwirklicht werden? Fakten, 
Diagnosen, Prognosen werden reali-
stisch vorgelegt. Glelchzeftig wi,rd 
untersucht, ob die priesterlose Ge-
meinde auf Dauer lebensfähig Ist. 
Dieses Werk zeichnet sich aber 
auch als Nachschlagewerk aus, 
denn es bietet für die verschieden-
sten Laufbahnen Im pastoralen 
Dienst die von der Deutscoon 
Bischofskonferenz genehmigten und 
in Kraft gesetzten Rahmenbestim-
mungen. 
Durch jede Buchhandlung 
Paullnua-Vertag, 5500 Trler 
Po.tf.eh 30 40 
Ein trervorragender Geschenkband 
Der Mann aus Assisl 
Text; Walter Nigg 
Bilder: Tonf Schneiders 
132 Selten, farb. Bilder 29,50 DM 
J. B. Gracha Buchhandlung 
Weber-Phlllppl 
Trler·Hauptmarkt 
Telefon 74492 
Anslchts- und Auswahlsendungen 
stehen jederzeit zur VerfOgung. 
Das besinnliche Buch 
Helga Koster/Alexander Glaser 
Frag das Leben 
84 Seiten, 20 vierfarbige und 20 
schwarzweiße Bildtafeln, 25X20 cm, 
Pappband bezogen. 29,80 DM 
Texte und Bilder In diesem Buch 
ergänzen einander so großartig, daß 
sie nahezu aufeinander angewiesen 
sind. Die gemeinsame Aussagekraft 
zieht den Betrachter In Ihren B,ann. 
Er spOrt das Geheimnis. das Leben, 
das sich darin verbirgt. Das leben 
In seiner Vielfalt: Im Menschen, In 
der Natur, den Elementen, Im Tages-, 
Jahres- und lebenskreislauf. 
Durch jede Buchhandlung 
Spee-Verlag, 5500 Trier 
Postfach 30 40 
Herausgegeben von der Theologischen 
Fakultät Trier in Verbindung mit der 
Katholisch-Theologischen Fakultät der 
Universität Mainz 
Heft 4 
Oktober, November, Dezember 1981 
90. Jahrgang Pastor bonus 
ISSN 0041-2945 
Paulinus-Ver1ag Trier 
Balthasar Fischer, Trier 
Liturgie oder Liturgien? 
Ekkart Sauser, Trier 
Das Bild von der 
Auferweckung des Lazarus 
Michael Kunzler, Trier 
Eucharistie 
Kurt Küppers, Regensburg 
Wilhelm Nakatenus (1617-1682) 
Josef Danko, Friedberg 
Predigtvorbereitung 
Neue theologische Literatur 
INHALT 
Balthasar Fischer: Liturgie oder Liturgien? ............................ 265-275 
Ekkart Sauser: Das Bild von der Auferweckung des Lazarus in der früh-
christlichen und in der östlichen Kunst ............................ 276-288 
Michael Kunzler: Bilibaldi Birckheimheri Responsio. Ein Beispiel humani-
stischer Eucharistieauffassung im 16. Jahrhundert ................... 289-304 
Kurt Küppers: Das Volks-Stundengebet im "Himmlisch Palm-Gärtlein" des 
Jesuiten Wilhe1m Nakatenus (1617-1682) ......................... 305-316 
Josef Danko: Das "Abtreppverfahren" - eine Hilfe zur sprechdenkerischen 
VorbereitungderPredigt ........................................ 317-325 
Besprechungen ... :............................................... 326-344 
Die Mitarbeiter dieses Heftes: 
Prof. Dr. Balthasar Fischer, Weberbach 17/18, 5500 Trier 
Prof. DDr. Ekkart Sauser, Auf der Jüngt 1, 5500 Trier 
Dr. Michael Kunzler, Rathausstraße 22, 6620 Völklingen 
De. Kurt Küppers, Universitätsstraße 31, 8400 Regensburg 
P. Josef Danko SAC, Rederzhauser Straße 6, 8904 Friedberg 
Schriftleiter: Prof. Dr. Heribert SchützeicheI, Trier 
Anschrift der Schriftleitung: Auf der jüngt 1, D-55oo Trier 
Verlag, Vertrieb und Anzeigen: Paulinus-Verlag der Paulinus-Druckerei GmbH, Post-
fach 3040, D-55oo Trier 
Druck: Paulinus-Druckerei GmbH, TrieT 
Erscheinungsweise lind Preise: Quartalsweise am 15. 2., 15. 5., 15. 8. und 15. 11. Jahres-
abonnement 64,80 DM, Einzelheft 17,80 DM. Studentenabonnement bei Vorlage einer 
Bescheinigung 43,- · DM. Preise einsebI. Mehrwertsteuer, zuzüglich Zustellgebühr. 
Urheberrechtlicher Hinweis 
Die in der Zeit~ebrjft veröffentlichten Beiträge sind urheberrechtlich geschützt. Alle 
Rechte, insbesondere die der übersetzung in fremde Sprachen, vorbehalten. Kein Teil 
dieser Zeitschrift darf ohne schriftliche Genehmigung des Verlages in irgendeiner Form 
- durch Fotokopie, Mikrofilm oder andere Verfahren - reproduziert oder in eine von 
Maschinen, insbesondere von Datenverarbeitungsanlagen, verwendbare Sprache über-
tragen werden. 
Auch die Rechte der Wiedergabe durch Vortrag, Funk- und Fernsehsendung, im Magnet-
tonverfahren oder ähnlichem Wege bleiben vorbehalten. 
Fotokopien für den persönlichen uno sonstigen eigenen Gebrauch dürfen nur von 
einzelnen Beiträgen oder Teilen daraus als Einzellcopien hergestellt werden. Jede im 
Bereich eines gewerblichen Unternehmens hergestellte und benützte Kopie dient gewerb-
lichen Zwecken gern. S 54 (2) UrhG und verpflichtet zur Gebührenzahlung an die 
VG WORT, Abteilung Wissenschaft, Goethestraße 49, 8000 München 2, von der die 
einzelnen Zahlungsmodalitäten zu erfragen sind. 
BAL THASAR FISCHER 
Liturgie oder Liturgien? 
Hinter dem auf den ersten Blick etwas rätselhaften TiteP verbirgt sich nicht etwa die 
Klage über die "Privatliturgien" , die im Gefolge des Konzils mancherorts die Stelle der 
Liturgie der Kirche eingenommen haben. Dann würde die Antwort auf die Titelfrage 
zugunsten des Singulars lauten müssen: Die eine Liturgie der Kirche 011 es sein, nicht 
"selbstgestrickte" Privat! iturgien. 
So bedauerlich gewiß die vom Konzil nicht gewollten Tendenzen zu gotresdienst-
licher Beliebigkeit sind, so sollte man sich doch nicht allzusehr bei zeitgebundenen, zu-
dem schon wieder abklingenden Epiphänomenen aufhalten, die der Historiker im letz-
ten doch mit einer gewissen Gelassenheit betrachten muß. Wo jahrhundertaltes Eis ab-
geht, da folgt unvermeidlich zuerst eine weniger sympathische Schlammperiode, ehe 
man wieder trockenen Boden unter die Füße bekommt. 
Unser Beitrag will sich einem echten Phänomen des christlichen Gotresdienstes zu-
wenden, das vom Konzil neu herausgestellt worden, aber doch wohl noch nicht genü-
gend ins Bewußtsein getreten ist: dem Phänomen der legitimen Vielfalt verschiedener 
Liturgiefamilien. Seine Rechtmäßigkeit ist erstmals in der Kirchengeschichte auf dem 
Zweiten Vaticanum durch ein Konzil besiegelt worden. Das Fragezeichen hinter dem 
Thema ist also in dieser Sicht nicht zugunsten des Singulars "Liturgie", ondern zugun-
sten des Plural "Liturgien" zu beantworten. Liturgie ist etwas, das in der katholischen 
Kirche seiner Natur nach in verschiedenen Spielarten, im Plural von Liturgien existiert. 
Die alte, im Unterbewußtsein immer noch mächtige, im Grunde hochmütige Monopoh-
sierung der römischen Liturgie, al ob sie nicht ein e, sondern die Lirurgie wäre, ist 
durch einen eigenen Artikel der Liturgiekonstitution endgültig abgerufen. 
Um diesen ganz am Anfang der Liturgiekonstitution tehenden, von vielen über-
lesenen Artikel 4 werden unsere überlegungen kreisen. 
Es wird mir unvergeßlich bleiben, daß meine Ankunft in Rom in meiner Eigenschaft 
als Bi chofstheologe für die Verhandlungen über da Liturgie chema am on mag, dem 
4. November 1962, unter dem Vorzeichen des ArTIkels gestanden hat, von dem hier ge-
handelt werden soll. Papst ]ohannc ließ sich an jenem Sonntag da Pontifikalamt zum 
4. Jahrestag seiner Inthronisation von Erzbi chof Giovanni Montini aus Mailand in 
1 Dcr Arrikcl stellt die für den Druck emgerichtete, leicht gekürzte Fassung der öffenthlhen 
Schlllßvorlcsllng dar, die der Verf. an Lichtmeß 1981 an der Theologischen Fakultät Trier gehal-
ten hat. 
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St. Peter im Ambrosianischen Ritus halten. Wir ahnten, daß er uns auf die e Weise sei-
nen "Kronprinzen" vorstellen wollte - aber noch mehr angetan waren wir davon, daß 
er am römischsten aller Altäre eine nichrrömische lateinische Liturgie feiern ließ; ja, er 
zitierte in seiner Homilie2 ein Wort des heiligen Ambrosius, das wahrscheinlich noch 
kein römischer Pontifex seit dem 4. Jahrhundert zitiert hat: das stolze Wort, mit dem 
Ambrosius eine sonst in Mailand nicht übliche Abweichung vom römischen Brauch in 
der Taufliturgie, den Brauch der Fußwaschung der Neugetauften durch den Bischof, 
begründet: "In allem möchten wir der römischen Kirche folgen; aber schließlich haben 
wir ja auch selber unseren gesunden Menschenverstand: sed tarnen et nos homines sen-
sum habemus3." 
Dieses Wort aus der Zeit unbefangener Vielfalt der Liturgie selbst im Bannkreis 
Roms, von einem römischen Pontifex auf der Kathedra von St. Peter vorgetragen, stand 
so über der Arbeit, die jetzt begann und in der bald der werdende Artikel 4 der gerade 
in der Aula diskutierten Konzilskonstitution eine nicht geringfügIge Rolle spielen sollte. 
In der Endgestalt, in der er am 4. Dezember 1963 im Rahmen der Konstitution ver-
abschiedet wurde, lautet dieser Artikel wie folgt: 
"Traditioni denique fidelirer obsequens, Sacrosancrum Concilium declarat Sanctam 
Matrem Ecclesiam omnes ritus legitime a g n i tos, aequo iure atque honore habere, 
eosque in posterum servari et omnimode foveri velle, atque optat, ut ubi opus sit caute 
ex integro ad mentem sanae traditionis recognoscantuc et novo vigore, pro hodiernis 
adiuncris er necessitatibus, donentur4." 
In der am 4. Dezember 1963 bereits vorliegenden offiziellen deuts hen überset-
zungS der KonstinItion hat dieser Artikel folgenden Wortlaut: "Treu der überlieferung 
erklärt das Heilige Konzil schließlich, daß die heilige Murter Kirche all en rech tl ich 
an er k a n n te n Riten gleiches Recht und gleiche Ehre zuerkennt. Es ist ihr Wille, daß 
die e Riten auch in Zukunft erhalten und in jeder Weise gefördert werden, und es ist ihr 
Wunsch, daß sie - soweit es notnIt - in ihrem ganzen Umfang gemäß dem Geist gesun-
der überlieferung überprüft l1nd im Hinblick auf die Verhältnisse und Notwendigkeiten 
der Gegenwart mit neuer Kraft ausgestattet werden 6." 
Vielleicht ist es gut, gleich vorweg zu sagen, daß die neuerdings laut gewordene Be-
rufung der Kreise um Erzbischof Lefebvre und der Bewegung "Una Voce" auf die en 
2 Abgedruckt in Discor i, Messaggl, olloqui deI Santo Padre Giovanni XXHI, Bd . V (Roma 
1964) 5 - 14; das Ambrosiuszitat S. 10. 
J A'-IßROSIUS, De Sacr. 3,5 (Sources chretiennes 25 b", 94). 
• In der Ausgabe LThK I (Freiburg 1966) 16. 
5 Es war das einzige Konzil dokum nr, von dem den Konzilsvätern am Morgen der Promul-
gation ein gedru kter lateinisch-deutscher Text überreicht werden konnte, den wir noch während 
der Verhandlungen unter der Federführung von Joseph Pascher (t 1979) erarbeItet hatten. 
6 In der A. 4 zitierten Ausgabe S. 17. 
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Artikel zugunsten der Messe Pius' V. gegen die Messe Pauls VI.' völlig daneben trifft. Es 
geht in diesem Artikel 4 dem ganzen Kontext nach um den Gebrauch von "Ritus" im 
Sinne von Liturgiefamilie und keineswegs um Riten, die im Zuge des Weiterwachsens 
innerhalb ein- und derselben Liturgie abgelöst worden sind: ein Vorgang, der sich aus 
dem Wesen der Liturgie als einer lebendigen, geschichtlichen Wirklichkeit naturnot-
wendig ergibt. 
I. 
In Wirklichkeit meint unser Artikel 4 vor allem und zuerst die Liturgien de christ-
lichen Ostens. Der erste Arbeitsgang unserer Interpretation wird also bei dieser Bedeu-
tung stehenbleiben müssen. Hier bedeutet Artikel 4 nicht mehr und nicht weniger als 
den endgültigen Abschluß einer langen und traurigen Ge chichte der Unterbewertung 
der östlichen Riten, die seit dem er ten Kreuzzug die Atmosphäre zwischen den heiden 
Kirchenhälften vergiftet, das Schisma gefördert und die partiellen Wiedervereinigungen 
überschattet hat. 
Hier einige Streiflichter auf dieses dunkle Kapitel der Kirchengeschichte, das am 
4. Dezember 1963 mit dem Inkrafttreten unseres Artikels zu Ende gegangen it. 
Die Päpste de ausgehenden ersten und des beginnenden zweiten Jahrtausends sind 
hier noch ganz unbefangen. Papst Johanne VlIJ. hat vor gen au 1100 Jahren in dem 
Schreiben "Industriae tuae" an den Slawenfürsten Swatopluk aus dem Jahre 880, das 
man als "die Charta der Gleichheit aller Sprachen vor GottS" bezeichnet hat, in der An-
gelegenheit des grie hischen Mis ionsbischofs Methodius die Koexistenz lateinischer 
und slawischer Liturgie im Abendland freudig bejaht. Auf den beliebten Einwand, am 
Altar dürften nur die drei Sprachen gebraucht werden, die auf der Kreuzes1I1schrift ge-
standen haben, antwortet er mit einem Satz, der er t tausend Jahre ,>päter in der Kirche 
voll zu Ehren kommen sollte: "Der die drei Sprachen schuf, hat sie alle ge chaffen zu 
Lob und Ehre eines Namens9." 
Vor wenigen Wochen, am ilve tertag 1980, hat uns der erste slaWische Papst auf 
dem tuhle Petri durch Erhebung der Heiligen Cyrill und Methodius zu Mitpatronen 
7 Zur ge~amten Problematik vgl. mell1en Beitrag: Vom Missale Pius' V. zum Missale 
Pallis VI.: Liturgisches Jahrbuch 26 (1976) 2-18. 
8 KARL BOSL, Probleme der Missiomcrung des böhmisch-mährischen Raumes, in: Cyrillo-
Methodiana. Zur Frlihgeschichte de hnsrenrum bel den Slawen: 863- 1963 = lavisn che 
rudien 6, Köln raz 1964,20. 
9 Der Urtext lautet: .. Quoniam qui feeit tres lingu'ls prinClpales. Hebraeam cHiect, Graecam 
ct Latinam, ipse creavit er alias omnes ad lau dem ee gloTiam ~uam": Mami 17 A. 182. Ln der neue-
ren DiskUSSIOn um die Muttersprache in der Liturgie Ist das bemerkenswerte, nicht von der Ver-
ständlichkeit, ondern von der Thcologlt~ der pr.IChe her argumennerende Pap rwOrt m. \V. er~t· 
mals wieder aufget:lUcht J\l meinem Arnkel: La Grand' Messe allemande: Que 110m IIrurgiques et 
paroissiales 35 (1954) 33. 
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des Abendlandes (zusammen mit Benedikt), unter ausdrücklicher Bezugnahme auf den 
genannten Brief seines Vorgängers Johannes VIII., an diese in den Fundamenten des 
Abendlandes ruhende Koexistenz lateinischer und slawischer Liturgie erinnert lO • 
Noch für Gregor Vll., der im Abendland zum Zerstörer einer der kostbarsten, theo-
logisch reichsten Sonderliturgien, der altspanischen, geworden ist, war das Eigenrecht 
der östlichen Liturgien neben der römischen selbstversrändlich11 • Aber bald wird das 
Bild sich gründlich ändern. 
Papst Paschalis 11. verlangt 1112 vom oströmischen Kaiser Alexios die Anerken-
nung der Befugnis, auf Grund des päpstlichen Primates der griechischen Kirche in 
Glaube und Rinls das römische Gesetz auferlegen zu können 12. Für Alexander 111. 
(t 1181) bedeutet Katholischwerden Annahme des lateinischen Ritus lJ • In der Folgezeit 
gibt es zwar oft wesentlich freundlichere päpstliche Äußerungen den Riten des Ostens 
gegenüber, aber bei den Päpsten, die an Union mit dem Osten denken, sind sie oft nicht 
von Einsicht, sondern von der Klugheit regiert, die sieht, daß man wohl oder übel die li-
turgische Verschiedenheit tolerieren muß, wenn man nicht alles verlieren will. Selbst 
von Papst Eugen IV., dem die brüchige Union des Konzils von Ferrara-Florenz gelang, 
wissen wir, daß seine scheinbare Großzügigkeit gegenüber östlichem Kirchenwesen po-
litischer Klugheit emsprang l4 • Wie wenig er in Wirklichkeit östliches Empfinden in 
Fragen von Liturgie und Zeremoniell respektierte, zeigt die berüchtigte Fußkuß-Episode 
bei der Ankunft des Patriarchen joseph 11. zum später nach Florenz verlegten Konzil 
von Ferrara im Hafen von Venedig. Die ganzen Unionsverhandlungen wären um ein 
Haar daran gescheitert, daß Papst Eugen IV. durch voraufgeschickte Boten von dem al-
ten und dazu noch todkranken Konstantinopeler Patriarchen die Huldigungsgebärde 
des Fußkusses verlangte. Der Streit konnte nur durch einen Kompromiß gelöst werden: 
Der Patriarch wurde nur privat vom Papst empfangen, ohne Kreuz und Stab; das konnte 
dann auch ohne Fuß kuß geschehen15• 
Vor dem Hintergrund dieser Episode muß man übrigens ein zeitgenössisches öku-
menisches Ereignis sehen: den unerwarteten Fußkuß, den Paul VI. am 14. Dezember 
1975 in der Sixtinischen Kapelle dem Vertreter des Konstantinopeler Patriarchen er-
10 Die berr. Litrerae Apo rolicae tragen das Datum des 31. 12. 1980 und sind vorerSt erschie-
nen im Osservatore Romano vom 1. I. 1981. Hier wird der in der vorigen Anm. nach Mansi zi· 
tierte Brief Johannes VIII. an den Fürsten Swatopluk n:lch seiner mir nicht zugänglichen jüngsten 
Edition zitiert: Magnae Moraviae fontes historici IIJ (Brno 1969) 197-208. 
11 Vgl. W. DE VRIES, Rom und die Patri:lrchate des Osten = rbis Academicus 1Il/4, Frci-
burg-München 1963. 184. (Das Werk wird im weiteren Verlauf der Anm. unter der Abkürzung 
OE VRJES zitiert.) 
" V)!1. PI VRII\ I'H. 
13 Vgl. OE VRI~S ebd. 
14 Vgl. Dl VRIL~ 1':12. 
IS Vgl. J. GIL!.. Joseph I!. Patriarch of onscantinople: Orienraliahrist. Periodica 21 (1955) 
79-101. 
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wiesen hat16. Wir wissen aus ausdrücklichen Erklärungen, daß der Osten ihn als Geste 
der Wiedergutmachung empfunden hatt7 • Hier hat ein weitschauender Papst (nicht zu-
fällig der gleiche, der das Herrschaftszeichen der Tiara abgelegt hat) auf nichtverbale 
Weise das neue brüderliche Verhältnis zum Osten dokumentiert, bezeichnenderweise 
bei der Gelegenheit, bei der man das zehnjährige Jubiläum der Aufhebung der Bannflü-
che von ]054 beging. Es ist, als ob der stille, fast schüchterne Mann in heiligem Trotz 
gegenüber allem päpstlichen Herrschaftsgebaren der Vergangenheit habe sagen wollen: 
Wenn Fußkuß unter Bischöfen, dann gegenseitiger Fußkuß. 
Ein anderer dunkler Tag im Verhältnis zwischen 0 t und West - Kardinal Tisserant 
nennt ihn einen der dunkelsten 18 - war mit der südindischen Synode von Diamper im 
Jahre 1599 gekommen. Die portugiesischen Eroberer waren hier im heutigen Kerala 
auf uralte syrisches Christentum mit ostsyrischer Liturgie gestoßen und witterten hin-
ter allem Fremdartigen, was sie sahen, Nestorianismus. Die genannte Synode, aus 153 
Priestern und 660 Laien bestehend - allein schon dadurch berüchtigt, daß die ohne 
Mitwirkung der Teilnehmer zusrandegekommcncn Dekrete diesen auf Portugie isch 
verlesen wurden, das niemand verstand -, machte sich kräftig ans Latinisieren. Um nur 
einiges zu nennen: Die Spendung der Firmung im Zusammenhang mit der Taufe wurde 
verboten, desgleichen die Kelchkommunion; der Gebrauch des ungesäuerten Brote 
wurde eingeführt, desgleichen die römische Weise der Feier der Karwoche einschließ-
lich der OsternachtJne e am frühen Karsamstagmorgen, ja, man ging 0 weit, von den 
nichtsahnenden Gläubigen zu verlangen, sie müßten von jetzt an das Kreuzzeichen nach 
der lateinischen Weise, also von der linken zur rechten Schulter machen 19 (inzwi chen 
wissen wtr, daß die östliche Weise die ältere, einst auch im Westen herrschende gewesen 
ist20). 
Es muß übrigens zur Ehre Roms, das die ynode von Diamper niemals anerkannt 
hat21 , ge agt werden, daß es gerade in diesem Bereich der Thomas- hristen, aber auch 
.6 Vgl. H. G. K., Auf dem Weg zur Einheit mit der Orthodoxie: Herder.Korr. 30 (1976) 67; 
F. jOCl<.\\IG, Papst Paul VI. und die Kirchen de Ostens: Der chmrliche Osren 23 (1978) 119. 
'7 Vgl. die im Os . Rom . vom 5./6. I. 1976 benchtete Äußerung des P3trtarchen von Konstan-
tinopel, der Papst habe durch diese Ge te gezeigt, was der er te Bischof der (hri trnheit ist und 
sein kann . 
• 8 Vgl. E. TISSI RA NT, Eastern Christianity 1957, 166; zittert bei FR. Hf 11 FR, Die 0 tkirlhen = 
Neubearbeitung von "Urkirche und Ostkirche", Münchcn-Ba cl 1971,395 A. 2l. 
19 Vgl. TH. ARAYATHINA1, Thc vicissitud s of the Easr- yrian Llturgy in Malabar, India: In: 
Symposion Syriacum 1972 = Orientalia Christ. Periodlca 197 (1974) 419-426; The Romaniza-
(ion tendency = Tbc yrian Churches 8, ed. by Jacob Velltan. Kathayam 1975, dort S. 81 das 
Zeugnis für die L3tinisierung des Kreuzzeichens mit dem Hinwci auf ean. 237 der ynode von 
Diamper (Mansi 35, 1235). Monographis h ist die Synode behandelt von JONAS THALIATH tn 
Bd. 152 der Orientalia hriStlana Analecta, Rom 1958; vgt. auch. DF CLfR( Q, Art. Dlamper: 
Dict. de droit can. 4 (1949) 1207-1210. 
20 Vgl. A. SNllorRS, Art. Krulsteken: Liturgl eh W'oordenboek (Roermond 196.5-1968) 1414. 
21 Vgt. \)1 VRIFS 202. 
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anderwärts, lange vor dem Konzil mit entschiedener Re-Orientalisierung begonnen 
hat22 . 
Noch einige weitere Streiflichter aus der Geschichte des Verhältnisses zu den Riten 
des Ostens seien angefügt. 
Selbst ein historisch so versierter und dem christlichen Osten so wohlgesonnener 
Papst wie Benedikt XIV., der einzige Liturgiker auf dem Stuhle Petri, bleibt vom Vor-
rang der lateinischen Liturgie, der sogenannten "praestantia latini", überzeugt23 • Die 
unghickliche Formel hat lange unterschwellig nachgewirkt, auch wenn sie seit dem 
späten Pius IX.24 und erst recht seit dem in diesem Punkt ungewöhnlich hellsichtigen 
Leo XIlI. nicht mehr gebraucht wurde25 • Die Behandlung blieb weithin die, welche man 
armen, aber respektablen Verwandten angedeihen läßt. 
In der Vorbereitenden Kommission zum Ersten Vaticanum bemerkte der Jerusale-
mer lateinische Patriarch Valerga sogar bedauernd, die Orientalen seien "den Andach-
ten und dem Geist der universalen Kirche vollkommen fremd 26". Mit erschreckender 
Naivität wird hier die universale Kirche mit der römischen gleichgesetzt. Noch grotes-
ker ist die Äußerung eines in seiner Art großen, um die Erneuerung des Benediktiner-
tums und der Liturgie hochverdienten Mannes, des französischen Abtes Prosper Gue-
ranger von der Abtei Solesmes. Sie ist zwar 1840 im ersten Band seiner "Institutions 
liwrgiques" niedergeschrieben, steht aber wörtlich noch so in der drei Jahre nach dem 
Tode des Verfassers erschienenen zweiten Auflage dieses Bandes aus dem Jahre 1878. 
Gueranger schreibt: 
"Die Kirche kennt keine Nationen: Sie sieht im Menschengeschlecht nur eine Fami-
lie, und wenn die Christenheit des Ostens in so viele Teile auseinandergefallen ist und 
das Salz des Christentums .in ihnen schal geworden ist, so wäre es zu einem Unglück 
solchen Ausmaßes nicht gekommen, wenn Rom es versucht hätte, diese weiten Räume 
an die europäische Christenheit anzubinden, und zwar durch das doppelte Band einer 
gemeinsamen Sprache und einer universalen Liturgie27." 
Ja, noch in unserem Jahrhundert konnte ein Mann vom Range des Tübinger Dog-
matikers Karl Adam offenbar ungetadelt in dem vielgelesenen und in viele Sprachen 
übersetzten Büchlein .,Christus, lInser Bruder" in maßloser übertreibung der von mei-
22 Vgl. hierzu den jüngsten instruktiven Beitrag von J. MADFY, The reforms of the liturgy of 
the Syro-Malabar Church and the Holy See of Rome: Ostkirchliche Studien 30 (1981) 130-] 68 
(mit reicher Bibliographie und ausführlicher Dokumentation). 
23 Vgl. 111' VRIFS 211-2]4. Monographisch hat die Latinisierungstendenzen Benedikts XIV. 
behandelt H. L. HOFFMANN, De Benedicti xrv. latinisationibus, Romae2 1958. 
24 Vgl. 01' VRIES 218 f. 
25 Vgl. OE VRIES 220-222. Für Leo XIIl. ist die Frage monographisch behandelt durch 
R. F. ESPOSITO, Leone XIII e I'oriente cristiano, Roma ] 960. 
26 Vgl. OE VRIES 320. 
27 PROSPER GU~RANGER, Institutions liturgiques J2 (Paris-Bruxelles (878) 278; vgl. O. Rous-
SEAU, Histoire du Mouvement Liturgique = Lex orandi 3, Paris 1945,22. Ich habe das Wort im Jg. 
27 (1977) des Liturgischen Jahrbuchs jeweils in anderem Zusammenhang zweimal angeführt: 93. 
134. 
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nem Lehrer Josef Andreas Jungmann wiederentdeckten und sicher wichtigen Erkennt-
nis von der Mittlerrolle Christi im Vorstehergebet der römischen Kirche schreiben: 
"Daß die römische Kirche allein im wesentlichen der alten überlieferung (gemeint 
ist die Überlieferung des ,per Christum' im Vorstehergebet) treu bleibt, das macht den 
Vorrang ihrer Liturgie aus und setzt aufs neue die trostvolle Wahrheit ins Lich't, daß sie, 
gerade sie, sie allein, nicht bloß in ihrem Glauben, sondern auch in ihrem Beten vom 
Heiligen Geist durchlebt ist2s." 
Das alles gehört mit dem Artikel 4 der Liturgiekonstiultion endgültig der Vergan-
genheit an. Wenn es da LInd dort kulturgeschichtlich bedingte Rückfälle gibt (wie in Ke-
rala29), so werden sie sich auf die Dauer vor der konziliaren Entscheidung, die im Arti-
kel 6 des Dekrets für die christlichen Ostkirchen29a noch einmal kräftig unterstrichen 
wurde, nicht halten können. Den orientalischen Liturgien kommt für alle Zukunft glei-
ches Recht und gleiche Ehre zu wie der römischen. Man braucht die ökumenische Be-
deutung dieses Vorganges im Gespräch mit dem getrennten Osten nicht lange zu erklä-
ren. Niemand im Osten braucht mehr den alten Angsttraum zu träumen, die erste Hür-
de, die man in der Richtung auf Wiedervereinigung nehmen mi.isse, sei die, erst einmal 
"Lateiner" zu werden. Wiedervereinigung heißt vielmehr auf dem Sektor Gotte dienst: 
Einbringen der geistlichen Schätze, die sich in der von den Vätern ererbten eigenen 
Liturgie angesammelt haben. 
11. 
Um die volle Tragweite unseres Konzilsartikels zu verstehen, bedarf es allerdings 
nun noch eines zweiten Arbeitsganges, der kürzer sein kann als der erste. In dem eben 
zitierten Text ist ein Wort, das in der Vorlage anders gelautet hatte, von den Konzilsvä-
tern in einer ganz bestimmten Absicht geändert worden. Im vorgelegten Text war nicht 
"von allen rechtlich anerkannten", sondern von allen gel te n den Riten die Rede, de-
nen von nun an gleiches Recht und gleiche Ehre zukommen solle. Das war gleichsam 
eine zurückschauende Formulierung, eine Festschreibung des Zustandes, wie er im Au-
genblick des Konzils gegeben war. Wie ist es aber mit der Zukunft? - hatte eine Reihe 
von Konzilsvätern in ihren Voten gefragt, interessanterweise Konzilsväter aus der Drit-
ten Welt: der chilenische Episkopat3 !, eine Gruppe argentinisch<!r und brasilianischer 
Bischöfe32, ein Bischof aus Mexiko33• Sollte man nichtdieMögJichkeitzur Bildungneuer 
28 KARI AOAM, hrisrus unser Bruder, Regensburg 61940,91 f. 
29 Ober die schmerzliche nachkonziliare Verwirrung in Kerala liegt nun in dem Anm. 22 ange-
führten Artikel von J. MAOFY eine leicht zugängliche Dokumentation vor. 
29ft Vgl. die Ausgabe L ThK 1 (1966) 372. Der Kommentar von J. M. HOEt K (a. a. 0.) sieht mit 
Recht die 5innspitze dieses Artikels im Bezug auf die "unseligen LatiOisierungen", die den Orienta-
len "im Laufe der letzten Jahrhunderte aufgenötigt wurden". 
30 Vgl. die Anmerkung in der Ausgabe LThK 1 (Freiburg 1966) 17: "ritu vigentes." 
3 , Acta 5ynodaIia 55. Concilii Occumcnici Vaticani 11, Vol. I, Periodu5 Prima Pars 1/1 
(Romae 1970) 609. 
32 Ebd. 662 
33 Ebd. 638. 
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Ritenfamilien eröffnen? Auf Grund solcher Überlegungen schlug die Kommission die 
auf die Zukunft hin offene Formel vor, die nicht von den geltenden, sondern von allen 
rechtlich an e r k a n n t e n Riten spricht. 
Mein verehrter Innsbrucker Lehrer Josef Andreas Jungmann, unter den Wissen-
schaftlern prominentestes Mitglied der Liturgiekommission des Konzils, schreibt in 
seinem knappen Kommentar zu unserem Artikel 4: 
"Die Wendung des Schemas: ,omne ritus legitime vigentes' wurde in die jetzige 
Fassung gebracht: ,legitime agnitos': Gegenwart und Zukunft umfassend. Die vorge-
schlagene Beifügung ,vel agnoscendos' wurde in der Kommission als sinngemäß aber 
überflüssig erklärt34." 
Wichtig für die spätere Konzilsinterpretation ist, daß der Relator der Kommission, 
der kanadische Bischof Joseph Martin, den Vätern vor der Abstimmung ausdrücklich 
gesagt hat, die neue Formulierung sei zugleich futurisch gemeint: "non solum ritus nunc 
in usu, sed forsan alii in futuro agnoscendi35." Unter diesem Vorzeichen und in diesem 
Wissen hat die Vollversammlung den Artikel mit 2191 von 2204 Stimmen am 17. No-
vember 1962 angenommen36 ; Nein-Stimmen gab es nur zehn: die geringste Zahl bei der 
Abstimmung über die acht Punkte des Prooemiums, dem unser Artikel angehört. 
Der Vorgang ist wichtig, weil hier die Tür zur Bildung etwa einer selbständigen 
afrikanischen oder einer selbständigen indischen Liturgie368 aufgetan worden ist. 
Knapp 20 Jahre nach Erscheinen der Liturgiekonstitution dürfen wir sagen, daß in die-
sen Teilen der Welt mit Hilfe der vom Konzil bereits gewährten Anpassungsmöglichkei-
ten der Weg in dieser Richtung angetreten i t. Ich nenne für Afrika die Rolle der Trom-
meln und des Tanzes beim Gottesdienst, aber auch tieferreichende Dinge, wie die Anru-
fung der Ahnen im Rahmen einer eröffnenden Allerheiligen-Litanei in der Messe "Za'i-
roise37". Was man heute in diesen Ländern feiert, ist bereits weithin afrikanisierte oder 
indisierte Liturgie, und der Zeitpunkt läßt sich absehen, wo hier neue Liturgiefamilien 
ent tehen und den vielstimmigen hor der Liturgien der Kirche verstärken und berei-
chern, vor allem aber den Menschen der Dritten Welt immer mehr erlauben werden, 
sich in ihrer Liturgie heimisch zu fühlen38. Gewiß ist noch vieles, was heute in diesen 
34 In der Ausgabe LThK I (Freiburg 1966) 17. 
35 A. a. O. (Anm. 31) Pars 111 (Romae 1971 ) 121. 
36 Ebd. 158. 
36" Zur Beilegung der heftigen nachkonziliaren Auseinander etzungen um eine indische Litur-
gie vgl. Die Katholischen Mi~sionen 99 (1980) 78. 
37 Vgl. die englische übersetzung dieser Messe: African Ecclesiastical Review 17 (1975) 243. 
38 In der inzwis hen im Zusammenhang mit dem Eucharisti chen Kongreß in Lourdes ergan-
genen Botschaft des Symposions von Toulouse vom 15. Juli 1981 teht ein bemerkenswerter Pas-
us. der deutlich sagt. wie wenig die Völker der Dritten Welt ich bi her in den importierten litur-
gischen Formen heimis h fühlen konnten: "Des modeles culturel e SOnt imposes, privant d s 
peuples entiers d'une Bonne Nouvell et d'une priere, qUl puissc ecre vralment a eux; I'uniformitc 
ecras la , OU la diversite pourrait vivifier": Documentation Catholique 78 (1981) 729. 
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Ländern geschieht, im übergang, vieles hilflos, manche exzentrisch. Wie könnte es an-
ders sein! Manchmal fehlt es an wohlwollendem Zusammenspiel zwischen Peripherie 
und Zentrum, meistens fehlt es an den unbedingt notwendigen einheimischen Experten. 
Die allenthalben in diesen Ländern rasant fortschreitende Europäisierung ist ein Phä-
nomen, mit dem sich alle Indigenisierung der Liturgie auseinandersetzen muß. Aber das 
darf den Blick nicht verstellen für das, was sich hier angebahnt hat und kommen wird. 
Ein Glück, daß das Konzil vor allem einmal die Öffnung für die lebenden Spra hen in 
der Liturgie gebracht hat: die Grundvoraussetzung für dieses Heimischwerden des Got-
tesdienstes. Ein kürzlich aufge tellter Katalog zeigt, daß die Gottesdienstkongregation 
von Anfang] 964 bis Ende 1978 nicht weniger als 343 Spracheinhuren zugela sen hat, 
die nun mit den drei Sprachen, auf die man einst katholischen Gotte~dienst beschrän-
ken wollte, das Lob und die Ehre Gottes singen dürfen 39• 
Hinzu kommt, daß das Konzil in großzügigen Artikeln über missionarische Anpas-
sung vorsorglich die Weichen für die Zukunft gestellt hat. Im Artikel 38, der von den 
gewöhnlichen, den Bischofskonferenzen zustehenden Anpas ungen handelt, heißt es 
zwar, daß sie auch in den Missionen unter Wahrung der ubstantiellen Einheit des rö-
mischen Ritus geschehen sollen40 . Aber diese Einschränkung findet l>ich dort bezeich-
nenderweise nicht mehr, wo im Artikel 40 Ab . 1 von größeren, allerdings nur mit Zu-
stimmung Roms einzuführenden Anpassungen die Rede isr4 1• Ent cheidend aber ist dIe 
Weiche, die unser Artikel 4 teilt: Am Ende der Entwicklung kann ein eigener, als 
solcher anerkannter, selb tändiger Ritus, etwa für Afrika, stehen. 
Es ist übrigens bezeichnend, daß erst auf dem Konzil selbst durch die Voten der 
Konzil väter die e vorwärtsschauende, zukunftsmächtige Formulierung un~eres Arti-
kels möglich geworden ist. Hier zeigt ich, wie recht Kar! Rahner hat, wenn er in elllem 
Münchener Akademie-Vortrag vom Oktober 1979 mit dem Titel: "über die bleibende 
Bedeutung des Zweiten Vatikanischen Konzils" sagt: "Das Konzil scheInt mir ... der 
er~te Akt in der Geschichte zu sein, in dem die Weltkirche als solche amtlich SIch selbst 
zu vollziehen begann ... Der einfachste Beweis für die e selb tverständllche und doch 
erstmalige und einzigartige Tatsache liegt darin, daß der Träger die e Konzils - im Un-
terschied zu allen bisherigen Konzilien, das Erste Vaticanum ni(;ht ausgenommen - ein 
Epi kopat au der ganzen \ elt war und nicht bloß, wie noch Im Ersten Vaticanum, elll 
in alle Welt exportierter Epikopat von europäi ehen Missionsbischöfen42." 
Auch hier kommt zur missionarischen Bedeutung unseres Artikel ellle ökumeni-
sche hinzu. Wiedervereinigung bedeutet nirgendwo mehr - auch im Abendland nicht -
39 Vgl. Le Imgue nella hrurgla dopo II oncillO Vatlcano: Notltlae r. 156 - 158 (1979) 
387-520. 
40 Vgl. die Ausgahe L rhK I (frcibu rg 1466) 43 f. 
41 Vgl. ebd. 45. 
Il Oll' Tagung stand untl'r dcm fhl'ma: "Vatll'anllm 11 lind \\ lIrLhllrgtr ynodc"; das Rah-
I1trSlhc Rdnat Ist ab Sondtrdnllk ) dl'r Ak:ldemn: cr ,hlencn; lInsat tdll \rtht in dincm on-
dndrlllk Juf S. 4. 
273 
übernahme der römischen Liturgie und spezifisch katholischen Frömmigkeitswesens. 
Man kann sich heute schon durchaus vorstellen, mit wie winzigen Änderungen die 
großartige Liturgie, wie sie unsere anglikanischen Brüder feiern, zu einem "ritus legi-
time agnitus" werden könnte: zu einer englischen Liturgiefamilie innerhalb der Litur-
gicfamilien der katholischen Kirche. Mit all den geistlichen Reichtümern, die hier in 
400 Jahren gewachsen sind, würde sie ~ich in den Reigen der katholischen Liturgien 
einfügen. Ob es in diesem Kontext nicht providentiell ist, daß in so vielen christlichen 
Kirchen in den letzten Jahrzehnten die alten gemeinsamen Muster wieder aus der Ver-
gessenheit heraufgeholt worden sind? Hier scheint sich yon der anderen Seite her etwas 
wie der Grundkonsens vorzubereiten, der die Vorbedingung für die Ausfächerung yon 
Liturgien in der einen katholischen Kirche ist. 
Liturgie ist - so könnte man zusammenfassend sagen - nach dem Willen des Konzils 
eine Wirklichkeit, die jetzt schon im Plural existiert und deren Pluralismus noch wach-
sen kann und hoffentlich noch wächst. Auch unser Sprachgebrauch, der immer noch 
stark im Banne der alten Monopolisierung der römischen Liturgie steht, muß sich wohl 
oder übel dieser Erkenntnis beugen. Wir sollten zum Beispiel nicht mehr sagen: "Die 
Weihnachtsliturgie ist herb im Vergleich zur Weihnachtsfrömmigkeit des Volkes"; 
dieser Satz ist falsch. Er muß lauten: "Unsere römische Weihnachtsliturgie ist herb im 
Vergleich zur Weihnachtsfrömmigkeit des Volkes." Von den Formen, in denen das Ge-
burtsfest des Erlösers in anderen Liturgien gefeiert wird, gilt dieser Satz nicht. Oder: 
Wenn die Theologie seit Prosper von Aquitanien, d. h. seit dem 5. Jahrhundert, mit dem 
Prinzip "Lex orandi - Lex credendi" arbeitet (und man kann sie nur beglückwünschen, 
wenn sie. es tut - der englische Methodist Geoffrey Wainwright hat im vergangenen 
Jahr unter dem Titel "Doxology" eine über 600 Seiten starke Darstellung der systema-
tischen Theologie unter liturgischen Vorzeichen vorgelegt _43, dann muß man sich be-
wußt sein, daß die volle Lex orandi erst herauskommt, wenn die bunte Palette der li-
turgien und der entsprechenden Spiritualitäten in den Blick kommt. 
Zwei Schlußbemerkungen sollen unsere überlegungen abschließen. Die eine betrifft 
Lehre und Studium der Liturgiewissenschaft. Müßte die Liturgiewissenschaft es nicht 
erreichen, daß der junge Theologe - ob Priesteramtskandidat oder Laie - wenigstens 
etwas yon dem Reichtum in den Blick bekommt, der in der Liturgie des Ostens ange-
sammelt ist44 ? Würde er hier im nahen christlichen Osten nicht manches finden, was er 
Yielleicht mit hohem Risiko im nichtchristlichen fernen Osten sucht? Daraus braucht 
43 GWFFREY WAIN\~ RIGHT, Doxology. The praise of God in worship, doctrine and life. A sy-
stematic theology, London 1980, 609 S. 
44 Hier wäre in Erinnerung zu rufen, was Rom bereits unter dem 28.9. 1929 bzw. 27. I. 1935 
über den jährlich in den Seminariell zu halrenden sogenannten Dies Orientali~ angeordnet hat 
(eine heilsame Anordnung, die man in den einschlägigen konziliaren und nachkonziliarcn Weisun-
gen merkwürdigerweise nicht mehr aufgegriffen zu haben scheint) lind was das Konzilsdekret 
über den üekum~llIsl11us \11 Arr. 15 : LI hl<.. 11 ( 1~67) \I~-IUJ zur Bes<.:hiltrlgung Je. \\estl·n. IIl1t 
den geistlichen Reichtümern des Ostens sagt. Vgl. N. THON, Ein Weg zur Versöhnung. Osrkirch-
liehe Liturgiefeiern in römis h-katholischen Gemeinden: Gottesdienst 15 (1981 ) 17-19. 23. 
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keine Schwärmerei für den emotionalen östlichen Charakter der Liturgiefeier zu wer-
den. Wenn die Antwort auf unsere Titelfrage lautet: Liturgie existiert in der katholi-
schen Kirche im Plural, so ist das doch nicht das, was man in der Grammatik ein "Plu-
rale tantum" nennt. Wir dürfen und sollen durchaus im Singular und mit Stolz von 
"unserer Liturgie" sprechen und sollten uns ihrer als des geistlichen Mutterbodens 
freuen, auf dem wir gewachsen sind. 
Und eine zweite und letzte Schlußbemerkung: Nichts auf Erden ist vollkommen, 
auch unser vielgepriesener Artikel 4 der Liturgiekonstitution nicht. Er ist - so meine 
ich - in seiner Formulierung ein wenig dünn, allzu juristisch geraten. Er sagt nichts über 
den theologischen Hintergrund der gottesdienstlichen Vielfalt aus, für die er eintritt. Er 
sagt nicht, wie die Alten es gerne in diesem Zusammenhang sagten und wie Papst Jo-
hannes XXIII. es in der oben angeführten Homilie am 4. November 1962 gesagt hat: 
daß die Kirche etwas von der Braut in Psalm 45 an sich haben, eine "Ecclesia circuTll-
data varietate" sein möchte, eine Kirche von Buntheit, das heißt von geistgewirktem 
vielfältigem Schmuck umgeben45• 
Papst Paul VI. hat diese theologischen Zusammenhänge einmal in ein packendes 
Bild gekleidet, als er im Jahr der Promulgation der Liturgiekonstitution, am 18. August 
] 963, die italo-byzantinische Abtei Grottaferrata bei Rom besuchte und in seiner An-
sprache an die Basilianermönche die Frage der verschiedenen Riten in der einen Kirche 
berüh rte. Er sagte: 
"Die verschiedenen Besonderheiten des Ritus, die Sprache, die Weise Gottesdienst 
zu feiern: das alles kann auf den ersten Blick wie eine exotische Sehenswürdigkeit wir-
ken. In Wirklichkeit geht e um helltönende Noten im machtvollen Chor und im har-
monischen Konzert der einen katholischen Kirche. Diese will sich nicht nur mit einer 
Stimme ausdrücken: Es ist ihr Wunsch, daß sich in ihr so viele Stimmen wie nur möglich 
frei erheben können zur Ehre Gones, ZlIIll BekenntnIS l.hrJ~t1, zur Gcgcl1\\ art Jc~ Hclll-
gen Geistes in der heiligen Kirche. Der Erlöser hat eine einzige Kirche gewollt, aber sie 
sollte zugleich katholisch ein, d. h. Qualität lind Legitimität vorausgesetzt, offen für 
ungezäh lte mögliche Ausdrucksformen46." 
4S A. a. O. (Anm. 2): ,,(0 i I'immaginc della ( hiesa Santa, ndla unlta della fcdc l:1ttolica, C 
l1ell~ varieta liturgica, apparc in picnezza di mlstlco ~plcndorc: "Asmit rcgina a dl:xtrJs tuis in 
VCStltu dcaurato, cin:umdata varietate." 
46 Vgl. den italienischen Urtext in: Inscgnamenti di Paolo Vl, I: 1963, Rom (0. J.) 554. 
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EKKART SAUSER 
Das Bild von der Auferweckung des Lazarus in der 
frühchristlichen und in der östlichen Kunst 
Gertrud SchiJler stellt im 1. Band ihrer "Ikonographie der christlichen Kunst" fest: 
"Die Erweckung des Lazarus ist wie kein anderes der Wunder Christi vom frühen 
3. Jahrhundert an zu allen Zeiten dargestellt worden und hat niemals ihre Bedeutung in 
der Kunst verloren. Oft konzentriert sich in christologischen Zyklen das ganze Wirken 
Jesu auf diese einzige Begebenheit, so daß die Erweckung des Lazarus auf die Taufe 
oder auf die Verklärung Christi folgt und vor dem Einzug Christi in Jerusalem steht ... 
Die drei Ereignisse Verklärung, Lazaruserweckung und Einzug in Jerusalem, die auch 
im Abendland in vielen Bildfolgen des Lebens Christi nacheinander dargestellt wurden, 
weisen gleichermaßen über das Leiden und den Opfertod Christi hinaus auf seine Auf-
erstehung und Herrlichkeit. Schon in frühchristlicher Zeit galt die Lazaruserweckung 
als Präfiguration der Auferstehung Christi und der Auferstehung der Toten am Jüng-
sten Gericht. Sie war für die durch Verfolgungen angefochtenen Christen der Inbegriff 
ihrer Hoffnung auf die Auferstehung zum ewigen Leben. Deshalb ist sie in den Kata-
komben, in denen heute noch etwa vierzig Darstellungen erhalten sind, und an den Sar-
kophagen des 3. und 4. Jahrhunderts so häufig verbildlicht worden. Da die Lazarus-
erweckung auch als Symbol für die durch den Glauben bewirkte geistige Wiedergeburt 
auf Erden galt, steht die Darstellung in der frühen Sepulkral kunst in Parallele zu der 
Taufe, die durch die Taufe Jesu und durch das Felswunder veranschaulicht wurde, , . 
und zu der Jonageschichte oder dem geretteten, in der Laube ruhenden Jona' ," - Heri-
bert Meurer bemerkt in seinem großen Aufsatz zu "Lazarus von Bethanien" im "Lexi-
kon der christlichen Ikonographie": "Johannes 11, 25 Oesus erwiderte ihr: Ich bin die 
Auferstehung und das Leben. Wer an mich glaubt, wird leben, auch wenn er stirbt) deu-
tet die Auferstehung des Lazarus als Verheißung der Auferstehung für jeden Gläubigen, 
was die zentrale Rolle der Auferweckung des Lazarus in der Sepulkral kunst erklärt2."-
Diese Verbindung von Auferweckung des Lazarus und Auferweckung Christi wie unser 
aller Auferweckung findet schließlich bis zum heutigen Tag noch seinen Niederschlag 
darin, daß am Samstag vor dem Palmsonntag, also unmittelbar vor Beginn der Woche, 
die dem Leiden und der Auferstehung Christi in Gedächmis und Feier besonders ge-
widmet ist, in der Ostkirche der Tag begangen wird, der den Namen führt: "Samstag 
des Lazarus3." Im Hinblick auf die eben angesprochene Verbindung heißt es da in ei-
I G. SCHILLER, Ikonographie drr christlichen Kunst, Bd. 1, Gütersloh 1966, S. 189 f. 
1 H. MWRER, Art. "Lazarus von Bethanien", in E. KIRS HBAUM: Lexikon der christlichen 
Ikonographie, Bd. 3, Rom-Freiburg-Basel-Wien 1971, Sp. 33. 
3 Vgl. dazu: E. VON IvANKA /j. Tv JAK/P. WIERTZ: Handbuch der 0 tkirchenkunde, Düssel-
dorf 1971, S. 361-364. 
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nem Text der Liturgie, entnommen den Werken des Theodoros Studües: "Heute gab 
Lazarus seinen Geist auf. Bethanien weinet um ihn. Du weckst, unser Heiland, ihn auf 
von den Toten, verbürgst an deinem Freund deiner Auferstehung schreckenerregende 
Wunder: des Hades Tod und Adams Leben. Darum preisen wir dich in Hymnen4 ." 
1. Die ersten Anfänge des Bildes von der Auferweckung des Lazarus 
Sie finden sich in den beiden Sakramentskapellen A2 und A6 der Kalixtuskata-
kombe in Rom. Als Entstehungszeit wird die Mitte des 3. jahrhunderts angegebens. -
Robert Darmstaedter hat bereits 1955 in seiner Beener Doktorarbeit: "Die Auferwek-
kung des Lazarus in der altchristlichen und byzantinischen Kunst" im Hinblick auf 
diese frühesten Lazarusbilder bemerkt: "Die Lazaruserweckung ist also Symbol der 
Auferstehung des Christen am Jüngsten Gericht6." - An dieser Feststellung fällt eine 
doppelte Aussage auf: Zunächst wird der symbolische Charakter der Darstellungen 
herausgestellt, und zwar hinweisend nicht auf Lazarus, sondern auf die Christen, die 
einst wie Lazarus auferstehen werden. - Weiter ausgeführt will diese Beobachtung von 
Darmstaedter besagen: Die ersten Lazarusbilder wollen im Eigentlichen nicht bei der 
Wiedergabe des Ereignisses des historischen Lazarusgeschehens nach dem 11. Kapitel 
des johannesevangeliums stehen bleiben. Sie nehmen dieses Geschehen von einst nur 
zum Anlaß, um auf Christi Auferstehung - und noch viel mehr auf die Auferstehung al-
ler Christen - sinnbildlich aufmerksam zu machen. - Von daher sind diese ganz frühen 
Bilder nur im Ansatz Erinnerungsbilder an die Auferweckung eines einzelnen Men-
schen. Sie sind jedoch in der Fortführung dieses Ansatzes Darstellungen, die Trost und 
Hoffnung zu geben sich bemühen für unser aller Zukunft. Nur historisches Gedenken 
würde im Laufe der Zeit immer mehr an Bedeutung verlieren, verblassen und schließ-
lich nur mehr für die "Fachleute" von rein wissenschaftlichem Intere se sein können. 
Eröffnung von bedeutsamster Zukunftsperspektive im Sinne von Hinweis auf unsere 
eigene Auferweckung am Jüngsten Tage jedoch hält solche Bilder immer lebendig - für 
jedermann übrigens, denn jedermann dürfte lebhaftestes Interesse haben an seinem ei-
genen Weiterleben bzw. an seiner Befreiung aus den Fängen des Todes. 
Wie läßt sich nun diese These vom symbolischen Lazarusbild an den einzelnen Bild-
elementen ablesen? Darmstaedter konnte nachweisen: "Die vielen an der Handlung be-
teiligten Personen (nach johannes 11) fallen hier ganz fort, und selbst die knappe, auf 
zwei Hauptgestalten reduzierte Szene widerspricht in mehreren ihrer Motive deutlich 
dem Evangelienbericht. Das Gebäude stimmt nicht mit der in der Erzählung erwähnten 
Grabeshöhle überein. Lazarus ist nicht in Tücher gebunden. Der Stab, den Christus in 
der Linken hält, ist durch den Evangelienbericht nicht motiviert. Durch die frontale 
4 K. KIR HHOFF, Die Ostkirche betet. Fastenzeit 11. Leipzig 1936, S. 272. 
S H. MEURER, a. a. O. Sp. 33. 
6 R. DARMSTAEDTER, Die Auferweckung des Lazarus in der altchristlichen und byzantinischen 
Kunst, Bern 1955, S. 6. 
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Reihung der Figuren kann das Wundergeschehen nicht lebendig dargestellt werden7."-
Durch Reduktion der Personen auf Christus und Lazarus wie durch die frontale Rei-
hung der Figuren entsteht also so etwas wie eine repräsentative Szene, die in einem ge-
wissen Gegensatz steht zur Wiedergabe eines Ereignisses und die darüber hinaus gerade 
durch ihre historische Ungebundenheit den Charakter einer Allgemeinaussage gewinnt, 
die für alle Zeiten und für jeden an Christus Glaubenden gilt, nämlich: Christus ist die 
Auferstehung und das Leben - und er schenkt Auferstehung und Leben. - Dieses zu ei-
nem sehr starken Grad zu beobachtende Herausgelöstsein des Bildes aus dem histori-
schen Lazarusereignis von einst wird dann noch weiter ausgeführt durch das Stehen des 
Lazarus vor einer Ädikula statt einer Höhle wie durch die Tatsache, daß Christus einen 
Stab in Händen hält. - Die Ädikula ist in Erinnerung an zeitgenössische Grabbauten 
gewählt worden - also: die Toten der gegenwärtigen Stunde werden, wie Lazarus einst, 
durch Christus aus dem Grabe gerufen - während der Stab an den Gott Hermes erin-
nert, so daß Darmstaedter bemerkt: "Der Stab, den Christus in Händen hält, ist das 
Attribut des Magiers. Ursprünglich war es der Stab des Hermes, mit dem dieser die See-
len aus dem Hades heraufholte, wie es der Vorstellung der Orphiker und Pythagoreer 
entspricht. Die Vorstellungen, die mit der Lazarusszene verknüpft werden, wären also 
folgende: Christus ist der Magier, der die Seelen der Verstorbenen aus dem Hades er-
löst. Daß dies tatsächlich die der Darstellung zu Grunde liegende Vorstellung ist, geht 
auch aus ihrem zyklischen Zusammenhang hervor. Sie ist Gegenstück zur Darstellung 
des Quellwunders Mosis. Diese aber war das Symbol für die Wasserquelle im Hades, an 
welcher die Seelen sich erquicken. In einer damals sehr verbreiteten Schrift, den Pau-
lus-Akten, aus dem 2. Jahrhundert, wird die Unterwelt ,Ort des Lazarus' genannt. Die 
Vorstellungen, daß die Seele des Verstorbenen zunächst nicht in den Himmel gelange, 
sondern in den Hades, die Unterwelt, wo sie auf die Auferstehung warte, war damals 
sehr verbreitet - sie war mehreren antiken Kulturen eigen und besonders auch dem 
Judentum8. " 
2. Lazarus als Mumie - die erste Veränderung der Anfänge des Lazarusbildes 
Sehr bald, also noch im 3. Jahrhundert, wird aus dem frontal dastehenden, aufer-
weckten Lazarus die Mumie des Lazarus, die, puppenartig und in den ersten Anfängen 
auch sehr klein, am Eingang der GrabädikuJa steht. Stellvertretend für viele Beispiele 
seien hier die Malereien aus der römischen Katakombe SS. Pietro e Marcellino genannt. 
- Christus, stets jugendlich, steht entweder frontal da oder schreitet seitwärts herbei, 
indem er den Lazarus anblickt. In seiner Rechten trägt er den "Magierstab", mit dem er 
auf die Mumie hinweist oder diese damit berührt. 
Auch hier lassen sich Symbolik und Allgemeinaussage sehr schnell und eindeutig ab-
lesen. 
7 R. DARMSTAEDTER, a. 3 . O. S. 8. 
8 R. DARMSTAEDTER, a. a. O. S. 8 f. 
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Die zwar stehende, aber dennoch sehr oft mit geschlossenen Augen vorgestellte 
Mumie, ist nicht der von Christus bereits ins Leben zurückgerufene Lazarus. Diese 
Mumie zeigt vielmehr den noch toten Lazarus - aber, weil es eben eine Mumie ist, nicht 
nur den toten Lazarus bzw. diesen nur im Ansatz und Ausgangspunkt. Mumie ist hier 
vielmehr weiterführend und gleich am verallgemeinernd das Bild des Toten schlecht-
hin, des Toten aller Zeiten, der auf die Auferweckung durch Je us hofft, weil Jesus die e 
Auferweckung einst an Lazarus aus Bethanien gewirkt hat. Die immer wieder zu beob-
achtende Kleinheit der Gestalt unterstreicht noch die Aussage über den toten Lazarus, 
der allerdings zu einem neuen Leben berufen ist. - Hans Aurenhammer hat, in Auf-
nahme der Gedanken von R. Darmstaedter, diese Beobachtung in die Worte gekleidet: 
"Lazarus ist hier Symbol des Toten, der auf Auferstehung hofft - vergleiche die überlie-
ferte Gebetsformel: ,Herr, errette meine Seele, wie Du die Seele des Lazarus errettet 
hast' in der äthiopischen und arabischen Oratio Pseudo-Cypriana und den Constitutio-
nes Apostolorum . .. Die kindhaft kleine Gestalt des Lazarus konnte auch darauf hin-
weisen, daß Lazarus zu einem neuen Leben wiedergeboren wird9." - Die Frage nun, 
warum eigentlich die Mumie als Bild des toten Lazarus gewählt worden ist, läßt sich 
nicht - so selbstverständlich dies vielleicht auf den ersten Anblick er cheinen mag - mit 
dem Hinweis auf Lazarus, dessen Füße und Hände "mit Binden umwickelt" Uohannes 
ll,44) waren, kurz und bündig beantworten . Vielmehr kann hier mit Darmstaedter 
auf die Mumie in Ägypten verwiesen werden, denn: "Dort war die Mumie ein Unsterb-
lichkeitssymbol. Im Osiriskult findet sich die Vorstellung, daß die Seele in die Unterwelt 
gelangt, um dort der Wiederbelebung zu harren, wie es auch das Schicksal des Osiris 
selber war. Es hieß: ,Wie Osiris lebt, so soll auch er leben, wie Osiri nicht starb, so soll 
auch er nicht sterben.' Osiris selbst aber wurde im Zusammenhang mit dieser Unterb-
Iichkeitsidee als Mumie dargestellt. Kleine Mumienstatuetten wurden in ägyptischen 
Gräbern als Grabbeilagen symbolischer Bedeutung gefunden. Dieses Unsterblichkeits-
symbol wurde von den Christen übernommen. Wir finden kleine Mumienstaruetten in 
den Katakombengräbern. Sie werden jetzt Lazaru statuetten genannt, waren aber ur-
sprünglich offenbar die Übernahme des ägyptischen Unsterblichkeitssymbols, das dann 
für die Darstellung der Lazaruserweckung beansprucht wurde. Vielleicht bestand der 
Typus anfänglich nur aus der NebeneinandersteIlung von Murlie und Heiland, ohne 
den Grabbau, denn dies legen uns die später zu besprechenden östlichen Bei piele na-
helD." - Diese Wahl des Bildelementes der Mumie bedeutet nun nicht nur das immer 
wieder festzustellende Phänomen einer Übernahme antik-paganer Darstellungsformen 
in den christlichen Bereich - e bringt notgedrungen eine Ablösung von der historischen 
Gestalt des Lazarus und dem Auferweckungsgeschehen an ihm. Mumie wird zum Bild 
des Toten an sich, ein Tod ist der Tod aller, eine Auferweckung bzw. die Hoffnung 
darauf ist die Auferweckung und die Hoffnung aller, womit sich aber auch für die Ge-
stalt hristi eine "Erweiterung" ergibt: Er rief nicht nur den Lazarus aus dem Grabe, er 
9 H. AURENHAMMER, Art. " Auferweckung des Lazarus", in: Lexikon der chnstlichen Ikono-
graphie, Bd. ], Wien L959, S. 250. 
10 R. DARMSTAEDTER, a. a. O. S. 9 f. 
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wird alle, so hoffen wir, einst aus den Gräbern herausholen. Vielleicht kann man sogar 
soweit gehen und zu behaupten wagen, daß auch durch das vereinzelt anzutreffende 
Fehlen des Grabbaues die allgemeine Aussage von der Auferweckung des Glaubenden 
durch den Christus aller Zeiten noch eine Intensivierung erfährt - denn, wenn durch 
das Nichtvorhandensein der Ädikula auch die Erinnerung an antike Bauten genommen 
wird, dann ist auch von daher die zumindest vorsichtig angedeutete Verbindung dieses 
Ereignisses mit einer bestimmten Zeitepoche und Kultur aufgehoben. Vereinzeltes Ver-
gangenes wird dann zum Allgemein-Zukünftigen. Oder: Konkret geschehene Rettung 
wächst sich zum Paradigma einer allgemeinen Rettungsidee für die Zukunft aus. - Auf-
schlußreich ist, was Darmstaedter an Hand des nun oft auftretenden, eben besproche-
nen Typs bemerkt: "Die späteren Bilder sind nachlässiger und flüchtiger gemalt. Endlos 
wurde derselbe Typus wiederholt. Er wurde zur Formel, zum Zeichen, das zum Toten-
kult gehörte. Da nicht an eine bild liehe Darstellung der Lazaruserweckung gedacht 
wurde, sondern an ein Symbol für die Auferweckung der Toten, konnte die äußere 
Form vernachlässigt werdenlI." 
3. Lazarus - von Christus, dem Lehrer, auferweckt 
Besonders eindrucksvoll für diese Darstellungsvariante ist eine Sarkophagplatte aus 
dem kapitolinischen Museum im Konservatorenpalast in Rom. Sie wird in die Jahre 
270 bis 280 datiert und ist das früheste uns erhaltene Beispiel12• - Auffallend dabei ist 
der Philosophenmantel, in den Jesus gehüllt ist, und die Philosophenrolle, die er in der 
Linken trägt. Seine beiden Begleiter, offenkundig Jünger, werden ebenfalls als Philoso-
phen ausgegeben. Zwar berührt Christus mit dem Stab in der Rechten die Füße der La-
zarusmumie und ist damit die historische Szene der Auferweckung des Lazarus von 
einst zum Ausgangspunkt des Bildes gewählt. Aber trotzdem wird man zugestehen 
müssen, daß durch die Verwandlung Jesu in einen Lehrer-Philosophen das ganze Bild 
der Lazarusszene eine tiefgreifende Veränderung erfahren hat. Weil Christus als Lehrer 
und durch die Lehre die Auferweckung des Lazarus bewirkt, ist im Eigentlichen nicht 
mehr nur das Ereignis aus Johannes 11 zur Darstellung gebracht. Durch Christus den 
Philosophen wird die konkrete Lazarusszene von einst zu einem allgemeinen Bild von 
der Auferweckung und Heilung des Menschen durch die Lehre. - Damit wird hier und 
auf vielen anderen Sarkophagen auch, auf denen bei der Erweckung Christus eine 
Buchrolle in der Hand hält, das von Künstlerhand zum Ausdruck gebracht, was die 
Kirchenväter und Kirchenschriftsteller des 2. und 3. Jahrhunderts immer wieder zu ver-
künden versuchten: Christentum ist Philosophie, ist die wahre Philosophie schlechthin, 
und durch Lehre und das damit gegebene Gott-Erkennen werden die Menschen geret-
tet, das heißt vom Tode der Unkenntnis befreit. Johannes Kollwitz hat zu diesem 
11 R. D~RMSTAEDTER, a. a. O. S. 11. 
12 F. GERKE, Christus in der spätantiken Plastik, Berlin 1941, S. 10, T. 5 . - R. D~RMSTAEDTER, 
a. a. O. S. 12. 
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Thema in seinem Büchlein "Das Christusbild des dritten Jahrhunderts " Münster 
(Westfalen) 1953, viel Wissenswertes zusammengetragen und interpretiert. Aus den Zi-
taten aus der frühchristlichen Literatur möchte ich nur ein Wort des Kirchengeschichts-
schreibers Eusebius von Cäsarea bringen, der diese Vorstellungen früherer Jahrhun-
derte im 4. Jahrhundert in die Worte zusammenfaßt: "Fürwahr, der Sohn Gottes ruft 
alle zur Tugend und zeigt sich allen Verständigen als Lehrer der Gebote seines Vaters. 
Wir müßten es denn unvermerkt in schlimmer Unwissenheit verkennen, daß er um un-
seres Heiles willen, das heißt der Seligkeit der Menschen halber, auf der Erde umherge-
wandelt ist, die besten seiner Zeit zu sich berufen und sie in der heilbringenden Lehre 
unterrichtet hatn ." Es stimmt einerseits, wa Darmstaedter zu dieser Darstellung gesagt 
hat: "Hier, auf der Wunderszene, tritt nun Christus als der wahre Philosph in Aktion 
und tätigt das Wunder I4 . " Andererseits wird gerade dadurch, daß Chrisrus als der 
wahre Philosoph das Wunder tätigt, dieses Wunder zugleich aus seinem histori ehen 
Zusammenhang in der Vergangenheit gelöst und zum allgemeinen Wunder der Erlö-
Sung durch die Lehre Christi wie durch die Befolgung derselben gemacht. Zwar verwei-
sen die einzelnen Bildelemente noch auf die Begebenheit aus Johannes 11. Aber das da-
durch gestaltete Bild ist nur mehr der Rahmen, innerhalb dessen etwas völlig Neues ent-
steht, nämlich der sinnfällige Ausdruck des Bekenntnisses zu Wahrheit und Wirksam-
keit der Lehre des menscbgewordenen Logos. 
4. Lazarus - in seiner Auferweckung Sinnbild von Taufe und Kirche 
Auf dem Typ der Friessarkophage, wie sie mit Beginn des 4. Jahrhunderts einsetz-
ten, geht die Symbolisierung des Lazarusbilde teilweise noch weit r, das heißt he-
schreitet bisher unbekannte Wege. - Dies bedeutet: Es kommt nicht selten vor, daß auf 
dem Friesbande die er Sarkophage als Eckszenen sich das Quellwunder des Mose und 
die lazaruserweckung gegenüberstehen. Manchmal geschieht es auch, daß an Stelle 
dieses Wunders da Quellwunder des Petrus einer apokryphen Erzählung zufolge zur 
Darstellung gelangt. - Schließlich läßt sich auch die Variation nachweisen, daß das la-
zarusbild mit dem Bild der Erschaffung des ersten Menschen verbunden wurde. - Wa 
bedeuten all diese neuen Kombinationen im Grunde? Läßt sich aus ihnen eine ganz be-
stimmte Grundaussage herau lesen? Ich glaube ja. - Sowohl das Quellwunder des 
M.ose wie da Quellwuoder Petri sind ymboliscbe Hinwei e auf die Taufe, wobei im 
Falle des Quellwunders Petri eben durch die Person des heiligen Petrus die Größe ;,Kir-
ehe" mit in diese Gedanken genommen erscheint. Taufe wird hier als Erweckung zum 
neuen Leben in Beziehung ge erzt mit der Erweckung des Lazarus zum neuen Leben. 
Wenn an Stelle des Quellwunder die Erschaffung de ersten Menschen gezeigt wird, 
dann ist damit da selbe ausgesprochen: Vorbild und Hinweis auf die Neu-Schöpfung in 
-----
J 
13 EUSEBIUS, ad s. coetum or. 15, 1. - Zitiert nach: J. KOLLWITZ, Das hristusbild de dritten 
ahrhunderts, Mün t r (Westfalen) 1953, S. 17. 
14 R. DARMSTA EDTER, a. a. O. S. 12. 
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der Lazaruserweckung. Natürlich könnte man jetzt mit vollem Recht einwenden: Theo-
logisch gesehen ist die Taufe und Erschaffung des Menschen etwas wesentlich anderes 
als die Auferweckung des Lazarus - denn die Auferweckung des Lazarus ist die Rück-
gabe an das irdische Leben, die Taufe hingegen - und in Analogie dazu die Erschaffung 
am Anfang - sind Größen, die mit dem ewigen Leben innigst verbunden sind. Dies 
stimmt vollauf. Jedoch muß man hier zu bedenken geben, daß diese Unterscheidung in 
der frühchristlichen Kunst - und wohl auch später in den liturgischen Texten zum Ge-
denken an des Lazarus' Auferweckung - nicht gemacht wird. - Taufe - Erschaffung-
Erweckung des Lazarus werden hier auf einen Nenner gebracht, alle haben es mit dem 
neuen Leben, mit dem ewigen Leben zu tun - zumindest in Form eines ganz intensiven, 
symbolischen Hinweises15• 
5. Lazaruserweckung - eine Verbindung von Symbolik und erzählender Wiedergabe 
des Berichtes aus dem 11. Kapitel des Johannesevangeliums 
Die Anfänge dieser Verbindung finden sich bereits auf Sarkophagen des 4. Jahrhun-
derts. - Die Symbolik ist dabei zum Ausdruck gebracht durch den Christus mit dem 
Stab, mit dem Philosophenmantel, mit der Buchrolle, mit Lazarus als Mumie. Die er-
zählende Wiedergabe jedoch nimmt ihren Anfang damit, daß Christus von einem oder 
mehreren Jüngern begleitet wird bzw. daß sich eine von den Schwestern des Lazarus -
es dürfte wohl Marta sein - dem Herrn zu Füßen wirft. Es gäbe dafür viele Beispiele. leh 
nenne nur zwei Beispiele aus dem Museo Nazionale Romano 16. Es kann aber auch sein, 
daß eine Schwester in ganz betont intimer Weise Jesus zugewandt ist, indem sie ihm die 
Hand küßt. Das Beispiel dafür ist in der Tat einmalig. Es findet sich auf dem sogenann-
ten Sarkophag der beiden Brüder im Museo Pio Cristiano des Vatikans17• - Darm-
staedter kommentiert diese Darstellung so: "Durch die Neuverteilung der Akzente ... 
gelangen die Bitte der Schwester und ihre Gewährung durch den Heiland aufs stärkste 
zum Ausdruck. Und das Wesentlichste: die Darstellung der Schwester in ihrer vollen 
Größe. Wenn die Schwester sich über die Hand des jünglinghaften C.hristus beugt und 
dieser ihre Bitte sanft gewährt, so fällt alles Symbolische fort. Aus der symbolischen 
Szene ist eine Idylle geworden 18." - Daß das Erzählerisch-Idyllische eine bemerkens-
werte Betonung erfährt, soll nicht in Abrede gestellt werden. Allerdings scheint es mir 
zu weit gegriffen, wenn jegliche Symbolik verneint wird. Denn die Jugendlichkeit hri-
sti wie die einstweilen verlorengegangene Lazarusmumie sind sicher auch symbolische 
Bilder - im Hinblick auf die Mumie wurde dies bereits dargelegt - im Hinblick auf die 
Jugendlichkeit Christi kann gesagt werden, daß dadurch die GöttLichkeit Jesu zum 
15 Vgl. R. DARMSTAEDTER, a. a. O. S. 13. 
16 FR. W. DEICHMANN, Repertorium der christlich-antiken Sarkophage. 1 . Bd. Rom und Ostia. 
Wiesbaden 1967. S. 317-320. T. 122/Abb. 771,772. 
17 FR. W. DEI HMANN, a. a. O. S. 43-4' . T. IS/ Abh. 4 5. 
18 R. DARMSTAEDTER, a. a. O. S. 14. 
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Ausdruck gebracht werden sollte. Damit wäre symbolisch die überwindung des Bösen 
durch das Göttliche angezeigt. - Schließlich begegnen wir auch beiden Schwestern, so 
auf einer aus Syrien stammenden Elfenbeinpyxis aus dem 5. Jahrhundert19• - Auf die-
sen zum Teil erzählenden Wiedergaben kommt es dann ab dem 5. bis 6. Jahrhundert 
Vor, daß Chrisrus nicht mehr den Magierstab, sondern das Kreuz in Händen hält20• -
Mit Recht bemerkt Darmstaedter dazu: "Lazarus wird mit der Kraft des Kreuzes auf-
erweckt und zugleich erlöst21 ." Besonders ausgeprägt erscheint diese Verbindung je-
doch auf einer Miniatur des Codex Rossanensis, einer Purpurhandschrift, die heute im 
erzbischöflichen Museum von Rossano in Unteritalien liegt und aus dem 6. Jahrhundert 
stammt. - In einer bisher unbekannten Ausführlichkeit werden Einzelheiten aus der 
Schilderung des Johannesevangeliums wiedergegeben: Die Ankunft Jesu und seiner 
Jünger in Bethanien, die Schwestern Maria und Marta, die sich dem Herrn zu Füßen 
werfen und für das Leben ihres Bruders bitten, die Erfüllung ihrer Bitte: Lazarus er-
scheint vor dem Höhleneingang, während Menschen entsetzt davor zurückweichen -
dies alles sind erzählerische Elemente. - Dagegen ist die Gestalt des Christus in Hal-
tung, Ausdruck und Größe zugleich eine durch und durch symbolische Größe. Mit 
Darmstaedter ausgedrückt: "Diese erzählerischen Elemente verbinden sich ... mit dem 
feierlichen Christustyp der byzantinischen Kirchenkunst. Wenn der Messias eilig von 
links herbeischreitet, bärtig und mit semitischen Zügen, so deutet dies auf die erzähleri-
sche Vorlage - der Segensgestus aber und der Nimbus, ferner die demütig-gläubige 
Miene des Lazarus, gehören dem byzantinischen Typus an ... dessen höchste Ausbil-
dung wir in der Darstellung von S. Apollinare Nuovo in Ravenna kennen lernen 
werden 22." 
6. Die Lazaruserweckung in Ravenna 
Als Beispiele seien hier behandelt: Der Eckpilastersarkophag Nr. 533 aus dem Mu-
Seo Nazionale wie das Mosaik im Innern der Basilika von S. Apollinare Nuovo. 
Das Bi ld des Lazarus auf dem Sarkophag, wohl aus dem 5. Jahrhundert, ist eindeu-
tig von der symbolischen Aussage getragen. Zwar finden wircl zum großen Teil die 
Bildelemente aus den frühen Zeiten dieses Bildes - und dennoch: Die mit diesen Ele-
menten auszusagende Botschaft hat sich in etwa geändert. Natürlich soU weiter das Be-
kenntnis gelten: Det Christ kann auf die Auferstehung warten, denn Lazarus ist einst 
erweckt worden. Aber diese Aussage wird gleichsam stillschweigend in den Hinter-
grund gerückt durch die Gestalt dessen, der diese Aussage durch sein Tun ermöglicht 
hat. Seine Herrlichkeit und Mächtigkeit sind das Eigendiche an diesem Bilde. Anders 
ausgedrückt: An Hand der Auferweckung des Lazarus wird das die Mächte des Todes 
19 Vgl. G. S HILLER, a. a. O. Abb. 563. 
20 Vgl. G. SC.HJLLER, a. a. O. Abb. 564. 
21 R. DARMSTAEDTER, a. a. O. S. 17. 
22 R. DARMSTAEDTER, a. a. O. S. 20. 
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besiegende Königtum Christi vor Augen geführt. Die Lazaruserweckung ist eigentlich 
nur der Anlaß, um die Majestas Christi in actione dem Betrachter vorzudemonstrieren. 
Dadurch entsteht letztendlich im Rahmen der Lazarusdarstellung ein Christkönigsbild, 
das bei aller geschichtlichen Rückbindung an die Lazaruserweckung von einst zugleich 
Zeitlosigkeit auszustrahlen imstande ist. - Der Grund, warum gerade auf diesem Sar-
kophag die Entwicklung dieses Bildes in diese Richtung gehen konnte, liegt wohl an 
Ravenna selbst. Treffend hat daher Friedrich Gerke bemerkt: "Die ravennatische Pla-
stik kennt im Grunde nur ein Thema: die maiestas Domini. Auch da, wo Christus ein-
mal in einer Szene wie der Lazaruserweckung ... vorkommt, hat er den Typus, die kö-
nigliche Haltung und den feierlichen Monogramm-Nimbus, den er als himmlische Ma-
jestät trägt. Man muß diese Auferweckung des Lazarus mit den römischen Fassungen 
vergleichen, um die Eigenart der ravennatischen Komposition zu begreifen. Es ist weder 
der erbarmende Wanderprediger und Heilapostel mit dem Zauberstab noch der ge-
strenge Totenerwecker, der durch seine Wundertat der Menschheit das ewige Leben 
garantiert, noch der sympathische Knabe, der sich huldvoll der Maria zuwendet, um 
sich von ihr die Hand küssen zu lassen. Der ravennatische Christus ist vielmehr ~er 
himmlische König, der immer der gleiche bleibt, ob er Lazarus erweckt oder sich dem 
ungläubigen Thomas zuwendet oder zeit- und handlungslos zwischen seinen Aposteln 
steht23 ." - Das Mosaik stärkt noch das eben Gesagte. War auf dem Sarkophag Christus 
dem Lazarus noch zugewandt, so fehlt hier jede Zuwendung und Zuneigung. Christus 
erscheint vielmehr, begleitet von einer Assistenzfigur, vor dem Betrachter. Er erscheint 
als der Herrscher, der mit hoheitsvoller Geste dem Lazarus befiehlt, aus dem Sarkophag 
unter der Ädikula herauszukommen. Nur der Befehlsgestus der Rechten genügt - und 
schon folgt Lazarus. Nicht als der Freund kommt hier Christus, um seinen Freund aus 
dem Tode zu befreien, sondern als der Herrscher tritt er vor, um seinem Untertan zu 
gebieten. Lazarus erwidert seinerseits diese Erscheinung Christi durch eine ehrfurchts-
volle, leicht, aber eindeutig geneigte Haltung des Körpers. Sein Antlitz ist hellwach, von 
einem Tod oder Todesschlag ist nicht die leiseste Spur zu finden. Er muß schon "ganz 
da sein", dies gebietet die Macht des rufenden Christkönigs. - Es ist Darmstaedter zu-
zustimmen, wenn er im Hinblick auf dieses Bild feststellt: "Die Darstellung von S. 
Apollinare Nuovo ... setzt insofern die Reihe der frühchristlichen Darstellungen fort, 
als auch sie auf höchste Beschränkung und klare Herausarbeitung der Symbolik aus-
geht. Sie ist der Schlußstein dieser Entwicklung und zeigt den ausgebildeten neuen by-
zantinischen Typus. Die jugendliche Gestalt des Erlösers schreitet feierlich aus dem 
Goldgrunde herbei ... Sein jugendliches Aussehen, der Kreuzesnimbus, die Geste 
kennzeichnen ihn als himmlischen Herrscher. Es ist der Christustypus, den Byzanz in 
Gegenüberstellung zum Kaisertypus ausgebildet hat ... Die Darstellung von S. Apolli-
nare Nuovo zeigt uns die neue Symbolik: die Gegenüberstellung des Erlösers und des 
Christen. An dieser Symbolik wird im weiteren Verlauf der byzantinischen Kunst im 
wesentlichen festgehalten. Wir werden eine leichte Wandlung vom himmlischen Erlöser 
23 F. GERKE, 3 . 3. O. S. 67. 
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zum menschen nahen bemerken können. Die erzählerischen Elemente des Rossanen-
sis-Typus dagegen werden nur sehr sparsam übernommen, oft ist der Typus sowohl 
Christi wie der des Lazarus und des Grabbaues noch der der älteren Mumientypdarstel-
lungen24 ." 
7. Weitere Beispiele der Auferweckung des Lazarus in der byzantinischen Kunst 
Auf dem Bilde des Diptychons des Boethius, 7. Jahrhundert, Brescia, ist zwar, was 
den Lazarus, der sich aus einem Sarkophag in einem Ädikula-Bau erhebt, eine Ähnlich-
keit mit S. Apollinare Nuovo festzustellen. - Aber Christus ist nicht mehr der unnah-
bare Herrscher, der vor dem Goldgrunde steht. Er naht sich vielmehr dem Lazarus, um 
ihn aus dem Grabe zu rufen. Auch finden sich hier die Schwestern und mehrere Assi-
stenzfiguren. Zwei von ihnen halten sich die Nase zu. Ganz deutlich kommt also hier 
auch das Erzählerische zum Tragen. Andererseits erscheint auf einer Miniatur aus dem 
Homilienbuch des Gregor von Nazianz, 9. Jahrhundert, wiederum die großartige Ver-
einfachung und Reduzierung auf die beiden Personen Christus und Lazarus. Dies be-
deutet einerseits: Fortführung der Symbolik von S. ApoHinare Nuovo. Andererseits ist 
dieser Christus dem Lazarus doch näher als der von Ravenna. Er berührt nämlich mit 
seiner Rechten den aufblickenden Lazarus. - Dennoch gilt das Wort Darmstaedters: 
"Charakteristisch für die byzantinischen Darstellungen ist also diese neue Symbolik, 
nicht das erzählerische Element25." Weiter von Bedeutung für die Verbindung von er-
zählerischen Elementen mit der Symbolik der großen Kirchenkunst ist das Tetraevange-
liar aus der Laurenziana in Florenz. Der Auferweckung gehen vier Szenen voraus: Chri-
stus erhält die Botschaft vom Tode des Lazarus, seine Begegnung mit Marta, Marta be-
richtet Maria, beide Schwestern vor Christus - die eine stehend, die andere ihm zu Fü-
ßen. - Die Erweckungsszene selbst ist ausgezeichnet durch Christus, der feierlich die 
Mitte der Komposition einnimmt - links von ihm befinden sich zwei Apostel, rechts 
Lazarus, von einem Mann gehalten. Gerade diese Feierlichkeit nun ist es, die vom Her-
einwirken der Symbolik der großen Kirchenkunst sprechen läßt. 
Eine ikonographische Bereicherung bedeutet das Vorkommen der Hadesgestalt auf 
Darstellungen der Lazaruserweckung. Die Erweckung ist hier verbunden mit der Schil-
derung der Befreiung aus den Fängen des Hades. - Wir finden diese Thematik auf einer 
Miniatur des sogenannten Barberini-Psalters aus dem 12. Jahrhundert in Anlehnung an 
die SteHe aus dem Psalm 29, 4: "Herr, du hast meine Seele aus dem Totenreich herauf-
gebracht und zum Leben mich zurückgerufen aus der Schar derer, die zur Grube fah-
ren." Die Seele des Lazarus entflieht auf einer Lichtleiter, bedroht von zwei Teufelchen, 
zu Christus, der den Lazarus aus dem Grabe ruft26• - Die andere Handschrift ist eine 
aus dem Kloster Pantokratoros auf dem Berge Athos. Die diesbezügliche Miniatur stellt 
24 R. DARMSTAEDTER, a. a. O. S. 21. 
15 R. DARMSTAFDTER, a. a. O. S. 22. 
26 Vgl. H. AURENHAMMER, a. a. O. S. 252. - G. SCHILLER, a. a. O. Abb. 568. 
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den Hades dar, wie er in einem Kasten die Seelen gefangenhält. Die Seele des Lazarus 
ist entwichen und eilt nun auf die Mumie der Auferweckung des Lazarus ZU27• -
Schließlich sei aufmerksam gemacht auf eine Miniatur eines koptischen Evangeliars aus 
dem 12. Jahrhundert, heute in Paris. Sehr bezeichnend - wiederum als übernahme aus 
der Symbolik der großen Kirchenkunst - steht Christus inmitten des Bildes. Er steht in 
großer Distanz zu dem offenen Grab des Lazarus, aus dem sich Lazarus mit Kraft 
gleichsam herausstemmt, wie zu der Schar der Frauen, die sich ehrfürchtig vor ihm ver-
neigt. Marta und Maria kauern, auf den Boden hingestreckt, zu Füßen Jesu. Auch die 
Männer, die den Stein weggenommen haben, liegen in Schrecken vor dem herauskom-
menden Lazarus oder in Ehrfurcht vor Christus - oder beides zusammen - auf dem Bo-
den. - Jedenfalls: Es gibt kaum ein Bild in der östlichen Kunst, daß so stark die Anbe-
tung, ja direkte Proskynesis der Menschen vor dem auferweckenden Christus zum 
Ausdruck bringt wie dieses. Man kann daher sagen: Nicht nur die Auferweckung des 
Lazarus, sondern ebensosehr die Demonstration der Macht Christi anläßlich der Auf-
erweckung stehen hier "zur Debatte". 
8. Die Auferweckung des Lazarus in der Ikonenkunst 
Die ältesten Ikonen dieses Typs gehen bis ins 12. Jahrhundert zurück. -Im Aufbau 
der ganzen Komposition lassen sich, grob gesprochen, drei verschiedene Formen fest-
stellen. Die erste von ihnen - nicht unbedingt chronologisch verstanden - zeigt Chri-
stus, mehr oder weniger isoliert, zwischen den beiden Gruppen Apostel einerseits und 
Juden bzw. Männer, die den Lazarus von seinen Binden befreien, andererseits. Als Bei-
spiel dafür seien erwähnt eine Ikone aus einer Privatsammlung in Athen, in der Zeit 
vom 12. bis 13. Jahrhundert entstanden 28, wie eine aus der Sammlung De Wijenburgh, 
Niederlande, aus dem beginnenden 17. Jahrhundert29• Im Falle der Ikone aus den Nie-
derlanden fehlen sogar die Juden wld die den Lazarus befreienden Männer. Immer aber 
sind Marta und Maria dargestellt, wie sie sich dem Herrn bittend zu Füßen werfen. - Ist 
diese Form gewählt, dann wird die Macht und Einzigartigkeit des aus dem Tode befrei-
enden Christus besonders deutlich. Manolis Chatzidakis hat dies in seiner Beschreibung 
der erwähnten Athener Ikone so zum Ausdruck gebracht: "Die nahe dem Zentrum ste-
hende Gestalt Christi dominiert nicht nur durch die imposantere Figur und den größe-
ren Kopf, sondern auch durch ihre Isolierung und ihren gesteigerten Ausdruck30." - Die 
zweite Form läßt Christus inmitten der Apostel vor Lazarus erscheinen. In den frühe-
sten Ausprägungen dieser Art sind es nur zwei Apostel, die mit dem Herrn eine kom-
pakte Personengruppe bilden. In diesem Zusammenhang seien genannt zwei Ikonen 
21 H. AURENHAMMER, a. a. O. S. 252. 
28 K. WEITZMANN U. A., Friihe Ikonen. Wien und Miinchen 1965. S. XXIV, Abb. 37. 
29 R. ROOZEMOND/B. VELTHU1S, De Zoon-Christus op Ikonen. Echteld-Wijenburgh 1979, 
S. 106. Abb. 68. 
30 K. WEITZMANN U. A., a. a. O. S. XXIV. 
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Vom Sinai, beide einem Ikonostasebalken entstammend, die eine aus der ersten Hälfte 
des 12. Jahrhunderts3!, die andere aus dem frühen 13. Jahrhundert32• Während auf der 
Erstgenannten die Bedeutung der beiden Figurengruppen, Christus mit den beiden 
Aposteln einerseits und Lazarus mit den Männern andererseits ziemlich ausgewogen 
wirkt, ja es sogar den Anschein hat, als wollte der Künstler nicht Jesu Mächtigkeit im 
Verhältnis zu Lazarus zum Ausdruck bringen, erweckt der Christus auf der anderen 
Ikone vom Sinai einen ausgesprochen herrscherlichen Eindruck, der dem Lazarus be-
fiehlt, aus dem Grabe zu kommen - und Lazarus gehorcht. Diese Stellung Christi wird 
formal noch unterstrichen durch ein Bildelement, das Kurt Weitzmann mit den Worten 
umschrieben hat: "Der Künstler gab allgemein den Landschaftsmotiven mehr Raum 
und schuf ein Gegengewicht zu dem üblichen Berg hinter Lazarus' Grab durch einen 
weiteren, sehr auffaUenden Berg, der die Gruppe von Christus und den Aposteln um-
schließt33." - Im Laufe der Zeit wird aus den zwei Aposteln eine ganze Anzahl, an de-
ren Spitze der Herr gleichsam zum Grab des Lazarus zieht, um seine Herrlichkeit zu of-
fenbaren. Aus den zahlreichen Beispielen erwähne ich nur die Lazarusikone aus der 
Mitte des 16. Jahrhunderts im Ikonenmuseum in Recklinghausen34 wie eine Ikone aus 
der Wijenburgh in den Niederlanden aus dem 16. Jahrhundert3s• - Angesichts dieser 
Gestaltung des Themas denkt man unwillkürlich an einen Text der Liturgie vom Mon-
tag der sechsten Fastenwoche, der den Werken des Theodoros Studites entnommen ist: 
"Mache dich bereit, Bethanien, statte herrlich deine Tore aus, mache weit deine Wohn-
statt. Denn siehe, kommen wird mit den Aposteln der Herr, deinen Sohn zu erwek-
ken 36." - Die dritte Form der Lazarusikonen komponiert etwa in die Mitte ZWIschen 
Christus mit Aposteln und Lazarus mit Juden und Männern am Grabe einen Baum. 
Dieser Baum, der unmittelbar aus dem Felsen wächst, ist wohl als ein Symbol zu deuten 
für das Leben, das hier an Lazarus wieder ersteht. Vor Jahren tauchte, um nur ein Bei-
spiel zu nennen, eine diesbezügliche Ikone in der Galerie Contoyiannis in Köln auf37• -
Ganz "aus allen Formen fallend" ist schließlich eine Ikone, ebenfalls in der Wijenburgh, 
dem 17. Jahrhundert entstammend. Diese griechische Ikone zeigt den Augenblick, da 
zwei Männer den Deckel vom Sarg des Lazarus wegheben. Lazarus wird, vollkommen 
tOt, im Dunkel des Sarges sichtbar. Er liegt völlig unbewegt und noch gänzlich in Tü-
cher gehüllt. Christus selbst, begleitet von seinen Jüngern und an~efleht von den beiden 
Schwestern, erhebt die Augen zum Himmel und beginnt mit dem Gebet: "Vater, ich 
danke dir, daß du mich erhörst. Aber wegen der Menge, die um mich herumsteht, habe 
ich es gesagt, denn sie sollen glauben, daß du mich gesandt hast" Uohannes 
11,41-42). - Das Besondere an dieser Ikone ist also, daß nicht der Augenblick festge-
31 K. WEITZMANN, Die Ikone. München 1978. S. 76, Abb. 19. 
32 K. WEITZMANN, a. a. O. S. 101. Abb. 32. 
33 K. WEITZMANN, a. a. O. S. 101. 
34 Ikonenmuseum Recklinghausen, AussteUungskatalog 1976, Abb. 64. 
35 R. ROOZEMOND/B. VELTHUIS, 3. a. O. $. 105. Abb. 66. 
36 K. KIRCHHOFF, a. 3. O. S. 261. 
37 Ausstellungskatalog, Ikonen des 15.-17. Jahrhunderts. Contoyiannis Köln. 0.]. T. 25 . 
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halten wird, da Jesus rief: "Lazarus, komm heraus" Uohannes 11,43), sondern der 
Moment unmittelbar davor. Die Folge für die künstlerische Gestaltung Christi besteht 
nun darin, daß Christus noch nicht in der Fülle seiner Macht im Anrufen des Lazarus 
wiedergegen ist, sondern in der bittenden Haltung an den Vater, das Wunder möge 
doch gelingen38• 
überblickt man nun alle Lazarusikonen in ihrer vielfältigen Gestaltung, so wird 
über aller Vielfältigkeit doch eine Grundaussage deutlich: Christus besiegt an Lazarus 
den Tod. Sicher lassen sich dabei auch Parallelen zu den Lazarusbildern aus Ravenna 
ziehen, wo dieses Herrscherliehe an Christus doch am deutlichsten zutage trat. - Und 
dennoch: Während in Ravenna das Geschehen an Lazarus mehr oder weniger doch nur 
mehr Anlaß gewesen ist, ein neues Christkänigsbild zu schaffen und vor diesem dann 
die Auferweckung des Lazarus zurückgetreten ist, kann man bei Ikonen nie sagen: Hier 
tritt die Auferweckung hinter dem Auferweckenden zurück. Vielmehr ist es hier so: 
Zwar entfaltet Christus bei diesem Tun seine ganze "Macht und Herrlichkeit", aber 
diese beginnt deshalb nicht, über die Auferweckung zu "herrschen". Sie dient in aller 
sieghaften Entfaltung dieser Auferweckung, sie dient bei aller Demonstration von Gött-
lichkeit dem Menschen - denn es gilt, was Edward Schillebeeckx im Anschluß an Eze-
chiel 34, 11-17 gesagt hat: "Gott ist menschlicher als irgendein Mensch39." - Zum 
Abschluß sei noch daran erinnert, daß die symbolische Aussage der Lazarusikone auch 
in der Weise ihre "Befreiung" von ausschließlicher "Fixierung" auf das Geschehen von 
einst erfährt, daß in den liturgischen Texten der Ostkirche zu den Tagen vor dem 
"Samstag des Lazarus" wie zu diesem Samstag selbst immer wieder der Gedanke auf-
taucht: "Beschauung und Werk laßt uns vereinen. Lasset uns eilen, beide gleichsam als 
Schutzflehende hinzusenden zu Christus, damit er unsere Seele, die im Grab liegt, wie 
einen anderen Lazarus durch sein furchterregendes Nahen zum Leben erwecke, daß sie 
der Gerechtigkeit Zweige ihm bringe, ihm singe: Gepriesen bist du, der da kommt4°. " 
38 R. ROOZf.MONo / B. VELTHUIS, a. a. O. S. 101. Abb. 62. 
39 E. S HILLFBEf.CKX, Ich glaube an Jesus von Nazaret, in: J. BLANK/G. HASENHtmL, Glaube 
an Jesus Christus. Düsseldorf 1980. S. 27. 
40 K. KIR HHOFF, Die Ostkirche betet. - Vierte bis sechste Fastenwoche. Leipzig 1936. S. 283. 
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MICHAEL KUNZLER 
Bilibaldi Birckheimheri Responsio 
Ein Beispiel humanistischer Eucharistieauffassung 
im 16. Jahrhundert1 
Das Sakrament der Eucharistie und seine liturgische Feier war im Jahrhundert der 
Reformation einer der Angelpunkte theologischer Auseinandersetzungen. Dabei ist ein 
Zweifaches zu beachten: Zum einen wurden die "Abendmahlstreitigkeiten" nicht allein 
von Fachtheologen geführt, zum anderen waren die "Fronten" in der Argumentation 
noch nicht eindeutig abgesteckt. Es war eine Zeit des Suchens nach der Wahrheit, die 
manch originellen "Experimentalentwurf" einer Eucharistieauffassung hervorbrachte. 
Von einem dieser Entwürfe soll in diesem Aufsatz die Rede sein, von Pirckheimers 
Reaktion auf die in Zwinglischem Sinne symbolistische Abendmahlsauffassung des 
Baseler Reformators ]ohannes Oecolampad. 
1. Pirckheimers Persönlichkeit und sein Werk über die Eucharistie von 1526 
Es fällt schwer, Pirckheimers konfessionellen Standpunkt einigermaßen exakt zu 
bestimmen. Lutz schreibt über den Nürnberger Humanisten, er sei zunächst "gut luthe-
risch" gewesen, habe sich jedoch nach 1525 zunehmend von der Reformation abge-
wandt, zunächst von der durch Oecolampad vertretenen Richtung, später dann auch 
1 Folgende Abkürzungen stehen für folgende Quellen und häufiger zitierte Literatur: 
Responsio = Bilibaldi Birckheimheri (sie!) de vera Christi carne et vero de eius sanguine, ad loan. 
Oecolampadium responsio. Nürnberg 1526. 
Vorhanden: Universitätsbibliothek Tübingen. 
ALLEN = Opus epistolarum Desiderii Erasmi Roterodami, denuo recognitum et auctum per Percy 
Stafford Allen, H. M. Allen et G. W. Garrod. 11 Bde., 1 Registerbd., Oxonü (Oxford) 
1906-1958. 
BEUMER = Beumer, Johannes, Erasmus v. Rotterdam und sein Verhältnis zu dem deutschen Hu-
manismus mit besonderer Rücksicht auf die konfessionellen Gegensätze; in : COPPENS, JOSEF, Scri-
nium Erasmianmum. Melanges historiques publies sous le patronage de l' universite de Louvain ä 
l'occasion du cinquieme centenaire de la naissance d'Erasme. Bd. I, 165-201, Leiden 1969. 
KÖHLER = Köhler, Walter, Zwingli und Luther: Der Streit über das Abendmahl nach seinen politi-
schen und religiösen Beziehungen (Quellen und Forschungen zur Reformationsgeschichte Bd. 6). 
2 Bde., Bd. 2 hrsg. v. E. Kohlmeyer, Gütersloh 1953. 
STAEHELIN = Staehelin, Ernst, Das theologische Lebenswerk Johannes Oekolampads (Quellen und 
Forschungen zur Reformationsgeschichte Bd. 21), Leipzig 1939. 
Die übrigen Abkürzungen entsprechen denen des Lexikons für Theologie und Kirche, hrsg. v. K. 
RahnerlI. Höfer, 2. Autl. Freiburg (Breisgau) 1957 ff. 
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von Luther, ohne allerdings "in allen Punkten zum vollen Anschluß an die traditionelle 
Lehre der Kirche" zurückgefunden zu haben2• Nach Kantzenbach blieb Pirckheimer auf 
Grund seiner humanistischen Bildung ein tieferes Verständnis der reformatorischen 
Gedankenwelt versagt; er habe ein humanistisches Christenrum vertreten, das Dogmen 
und Streitfragen gegenüber indifferent gewesen sein soll. Kantzenbach sieht die Motiva-
tion für Pirckheimers Abkehr von der Reformation vor allem in deren rumultuarischen 
Begleiterscheinungen gegeben, die die humanistische Bildung und Gelehrsamkeit beein-
trächtigten oder gar verunmöglichten; darüber hinaus bewege sich Pirckheimer ganz 
innerhalb erasmischer Denkstrukturen3• 
Die Literatur bietet kein eindeutiges Bild Pirckheimers. So schreibt Franz, Pirckhei-
mer habe unter den Nachwirkungen der italienischen Renaissance ohne Kirche gelebt; 
keiner der Humanisten habe die kirchlichen Bindungen so weit abgestreift wie er". Zu 
einem entgegengesetzten Urteil kommt Beumer: Gerade die Freundschaft mit Erasmus 
sei für den Nürnberger Humanisten von nicht zu unterschätzender Bedeurung gewe-
senS. Köhler bringt Pirckheimer in eine enge Verbindung zum Nürnberger Luthertum: 
Pirckheimer sei sich in seinem Kampf gegen die Abendmahlslehre Oecolampads der Un-
terstützung der lutherischen Theologen Nürnbergs sicher gewesen6 : "Eine ,satanische 
Trias' haben Pirckheimer und die Seinen die Zürcher, Basler und Straßburger Kirche 
genannt. Hier in Nürnberg saß die süddeutsche Hauptstütze des Lutherrums7." 
Die Frage, auf welcher konfessionellen Grundlage Pirckheimer gegen Oecolampad 
geschrieben hat, sei für diese Untersuchung hintangestellt. Wir untersuchen Plrckhei-
mers Schrift - und beschränken uns dabei auf die erste von 1526, die noch nicht derart 
unter der von ihr selbst entzündeten Fehde gelitten hat wie die nachfolgenden - allein 
auf ihrem humanistischen Hintergrund und wollen der Frage nachgehen, ob und in-
wieweit Pirckheimers Argumentation Parallelen zur Abendmahlsauffassung des Rot-
terdamer Humanistenfürsten aufweist8. 
Nach Staehelin stand Oecolampad selbst im "Bannkreis des christlichen Humanis-
mus". Um 1517 trat er mit Pirckheimer in Verbindung und widmete ihm eine eigene 
1 L ThK lVII1, 516-517. 
J Vgl. FRJEDRJCH-WILHELM KANTZENBACH, Das Ringen um die Einheit der Kirche im Jahr-
hundert der Reformation. Vertreter, Quellen und Motive des "ökumenischen" Gedankens von 
Erasmus v. Rotterdam bis Georg alixt, Sruttgart 1957, S. 153 - 154. 
4 Vgl. den Artikel "Pirckheimer", in: Rössler, Hellmuth / Franz, Günther, Biographisches 
Wörterbuch zur deutschen Geschichte, München 1952, S. 680-681. 
5 Vgl. BEUMER 188. 
6 Vgl. KÖHLER J, 241: "Ist Pirckheimer der erste literari ehe Vorkämpfer des Luthertums ge-
gen den Zwinglianismus 111 Nümberg gewesen, so doch nicht der einzige." 
7 Ebd.245. 
8 Vgl. dazu unsere Dissertation: MJC..HAFL KUNZLFR, Die Eucharistictheologie des Hadama-
rer Pfarrers und Humanisten Gerhard Lorich. Eine Untersuchung der Frage nach einer erasmi-
sehen Meß- lind Euchanstietheologle im Deutschland des 16. Jahrhundem (Reformations-
ge chieh rli che Studien und Texte Bd. 119), Münster/ W. 1981. 
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Dichtung mit dem Titel "Nemesis Theophili9". Zwischen beiden Männern entwickelte 
sich eine typische Humanistenfreundschaft, von der Staehelin schreibt, sie habe zu 
Beginn des Jahres 1525 in Zusammenhang mit dem Fall des Johannes Denk ihre erste 
Trübung erfahren1o. 
Johannes Denk, von Oecolampad nach Nürnberg empfohJen, wurde 1525 ausge-
wiesen, nachdem er über Schrift und Sakramente spirirualistische Ansichten geäußert 
hatte. Am 26. Februar 1525 schrieb Oecolampad an Pirckheimer und bat diesen um 
Auskunft, was es in Nürnberg mit dem Fall Denk auf sich habe. Pirckheimer antwortete 
-laut Staehelin ist der Antwortbrief nicht erhalten - wahrscheinlich mit Andeurungen, 
über Oecolampads Abendmahlsauffassungen seien in Nürnberg gewisse Gerüchte in 
Umlauf. 
In einem Brief vom 25. April 1525 sandte Oecolampad eine kurze Darlegung seines 
Abendmahlsverständnisses an Pirckheimer. Befremdet schrieb Pirckheimer zurück, er 
habe erfahren, daß Thomas Müntzer bei seiner Folterung Beziehungen zu Oecolampad 
zugestanden habe. In einem Rückschreiben vom 21. September 1525 rechtfertigte sich 
Oecolampad gegenüber Pirckheimer über seine Beziehungen zu Müntzer und kündigte 
bezüglich der Abendmahlsfrage eine besondere Schrift an: "De genuina verborum do-
mini: hoc est corpus meum iuxta verustissimos authores expositione tiber", erschienen 
im September 152511 • Nach Staehetin bewirkte diese Schrift den Bruch zwischen Pirck-
heimer und Oecolampad12• 
Nach Staehelins Meinung berief sich Oecolampad in der brieflichen Darlegung sei-
ner Eucharistievorstellung vom 25. April 1525 auf den erasmischen Freundeskreis: 
" ... schon vor zehn Jahren - es kann nur die erasmische Sodalität gemeint sein - habe 
er vieles über die Eucharistie ,a doctissimis quibusdam' im geheimen erörtern 
hören '3 ... " Wie Staehelin zitiert, argumentiert Oecolampad in diesem Brief noch ganz 
in erasmischem Sinn, die Realpräsenz wird noch nicht in Abrede gestellt: "Das Brot 
nenne er freilich Brot, aber nicht gewöhnliches, da es ja konsekriert worden sei. Nie-
mals habe er geleugnet, ,in mysterio adesse corpus ChristiP4 ... " Nach Staehelin 
sprach sich Oecolampad erst im August 1525 in einer Erwiderung gegen Jacobus La-
tomus eindeutig im Sinn einer symbolistischen Abendmahlsautfassung aus: " ... das 
Brot bleibe, was es gewesen sei, ,neque substantiale quippiam illi accessit'. Latomus 
solle zusammenpacken mit seiner ,crassa Thomistica sapientia, quae nos antea magicen 
quam christianismum docuerit J5"'. So ist auch die "Genuina expositio" ganz von der 
9 Vgl. STAEHELIN. 
10 Vgl. ebd. 301. 
11 Vgl. zum vollen Titel der Schrift, zum Erscheinungsdatum und zu weiteren bibliographi-
schen Angaben KÖHLER I, 117, Anm. 7. 
11 Vgl. STAEHELIN 248 
13 Ebd. 273. 
14 Ebd. 273 - 274. 
15 Ebd.276. 
291 
symbolistischen Abendmahlsauffassung her charakterisiert, indes nicht im Sinne des 
erasmischen Symbolismus, der der objektiven Sakramentswirklichkeit auf der Basis des 
Urbild-Abbild-Denkens ihren Platz beläßt. 
Wie Köhler den Inhalt dieser Schrift Oecolampads widergibt, gipfelt die Auffassung 
des Basler Theologen in der These, die Worte Jesu im Abendmahl seien tropologisch zu 
verstehen 16. Für diesen Symbolismus verwendet Oecolampad neben seiner Ubiquitäts-
theorie vielfach Argumente aus der griechischen Patristik. Köhler bemerkt dazu, Oeco-
lampad sei nicht mit der notwendigen Voraussetzungslosigkeit an die Väterzeugnisse 
herangegangen, und sein eigener Symbolismus sei aus diesen patristischen Argumenten 
nicht beweisbar, "aus vielfachem Grund, weil die scharfe Abgrenzung zwischen Symbol 
und Realistik im allgemeinen damals noch nicht vollzogen war. Selbst den Spiritualis-
mus eines Origenes, bei dem sich manche den Zwinglischen Gedankengängen ver-
wandte Ideen finden, darf man nicht ohne weiteres mit dem Zwinglischen Symbolismus 
gleichsetzen I7". Im März 152618 schließlich erschien Pirckheimers Antwort: "Bilibaldi 
Pirckheimheri de vera Christi carne et vero eius sanguine ad Ioan. Oecolampadium 
responsio", gedruckt bei Johann Petreius in Nürnberg. 
Im Vorwort schreibt Pirckheimer, er habe nach dem Erscheinen der "Genuina Ex-
positio" gewartet, ob nicht jemand zu deren Beantwortung aufstehen würde. Da dies 
niemand tat, wolle er nun selbst hervortreten, "me ostensurum confido, nequaquam 
tot ac tarn magnos viros tanto tempore aberrasse, ac tarn crassis tenebris fuisse 
involutos . . . " Gleichzeitig gibt er das Programm der Schrift bekannt: " ... nec errorem 
esse si quis credat ... corpus et sanguinem eius in pane et vino contineri, non solum 
mystice sed vere, imo potius iIlos errare qui ita non credant I9". Typisch humanistisch 
erscheint die Äußerung Pirckheimers, der Irrtum des Oecolampad beruhe sicherlich auf 
der "Ignorantia", nicht jedoch auf der Sturheit ("Pertinacia")20. Dies darf - neben dem 
Zeugnis eines ungebrochenen Selbstbewußtseins - sicher auch im Sinne eines "sokrati-
sehen Irrtums" verstanden werden, wie er bei den Humanisten erasmischer Prägung des 
öfteren begegnet: Irrtümer, Fehler und Verirrungen sind auf der reinen "eruditio" zu 
beheben. Doch diese Schrift, auf die wir uns hier beschränken wollen, war erst der Auf-
takt zu weiteren literarischen Auseinander etzungen zwischen Pirckheimer und Oeco-
lampad. Auf eine Gegenschrift des Basler Reformators2! folgten zwei Schriften Pirck-
heimers gegen die Basler Eucharistielehre22, beide aus dem Jahr 1527. 
16 VgJ . KÖHLER I, 120. 
17 Ebd. 118- 119. 
18 In der Schrift selbst findet sich außer der Jahreszahl 1526 keine weitere Datumsangabe. 
Die Mutmaßung "März 1526" äußert Staehelin S. 30l. 
19 Responsio A1.v. . 
20 Ebd. A3r: " .. . certus enim sum te haudquaquam pcrtinacia aliqua aberrare, sed potius per 
ignorantiam labi, quod et magis plerumque accidit ingeniis .. . " 
21 Der Titel lautet: Joannis Oecolampadü ad Bilibaldum Pyrkaimerum de re eucharistiae 
responsio; vgl. STAEHELIN 302. 
22 Die beiden Titel lauten: " Oe vera hristi came et vero eius sanguine adversus convicia Jo-
annis, qui si bi Oecolampadii nomen indidit, re ponsio secunda." " Oe convitiis monachi iIlius, qui 
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Es wird noch davon die Rede sein, wie Erasmus in seiner Korrespondenz mit Pirck-
heimer dessen Auseinandersetzungen mit Oecolampad beurteilt und welche Rück-
schlüsse sich daraus ziehen lassen. Während Beumer der Meinung ist, der Antrieb für 
Pirckheimer, sich mit Oecolampads Abendmahlsauffassung einzulassen, sei nicht von 
Erasmus ausgegangen 23, vertritt Köhler die entgegengesetzte These: Erasmus sei der 
eigentliche "Drahtzieher" der Argumentation Pirckheimers: "Frohlocken aber mußte 
Erasmus; er hatte als geheimer Hetzer hinter dem Nürnberger gestanden24." Dagegen 
vertritt Oelrich die These, Pirckheimer habe aus eigenem Antrieb und ohne die Rücken-
steIlung des Eramus gegen Oecolampads Eucharistieauffassung geschrieben25 • 
Dennoch bleibt die Aufgabenstellung unserer Untersuchung bestehen: Lehnt sich 
Pirckheimer in seiner Argumentationsweise an erasmische Denkstrukturen an, auch 
wenn eine direkte erasmische Beeinflussung zur Abfassung der "Responsio" nicht 
angenommen wird. 
2. Die in Pirckheimers "Responsio" enthaltene Theologie der Eucharistie und ihre 
theologischen Grundlagen 
Oecolampad benutzt zu seiner Argumentation die Fleisch-Geist-Hermeneutik, auf 
die Pirckheimer eingeht. Nach dem Zeugnis Staehelins richtet der Basler Reformator 
seine Abendmahlslehre nach der Fleisch-Geist-Trennung in Joh 6 aus. Er schließt aus 
dieser Stelle, daß das Wort "Hoc est corpus meum" im Sinn einer tropologischen Inter-
pretation als "figura corporis" zu verstehen sei26• Nach Köhler ist es ganz im Sinne 
Zwinglis gedacht, wenn Oecolampad das Sakrament ganz und gar als Verpflichtungs-
akt zum christlichen Heeresdienst oder als Bekennmisakt der bereits Verpflichteten ver-
steht27 • Auf die Eucharistie bezogen heißt dies: Der Glaube hat, wenn er recht ist, keine 
äußeren Zeichen und Sachen nötig: "Das Reich Gottes ist in uns, und der Mensch wird, 
nicht nur an der Seele, sondern auch am Leib, geheiligt auch ohne sakramentliches Es-
sen." Dazu ist es nach Köhler für Oecolampad unannehmbar, daß sich der erhöhte 
Christus erneut derart erniedrigen könnte, daß er in der Brotgestalt auf dem Altar ge-
genwärtig wäre28• Oecolampad vertritt demnach eine Theologie des "sacrum signum", 
Wobei aber alle objektiv-ontische Bindung des Symbols mit dem Symbolisierten faJlen-
graecolatine Caecolampadius, germanice vero Ausshin nuncupatur, ad Eleutherium suum episto-
la." Vgl. BEUMER 189. Von der zweiten Schrift sagt STAEHElIN 307: "Sie ist auf das Motto abge-
stimmt: Der Herr strafe dich, Satan! Uud 9) ." 
13 Vgl. BEUMER 189. 
14 KÖHLER I, 241 . 
. 15 Vgl. KARL HEINZ OELRI H, Der späte Era mus und die Reformation (Reformation ge-
schlchtl. Studien und Texte Bd. 86), Münster 1961, S. 137, Anm. 58. 
16 Vgl. STAEHELIN 274. 
11 Vgl. KÖHLER I, 118. 
18 Vgl. ebd. 121. 
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gelassen ist, und das Symbol lediglich zum Merkzeichen für die subjektive Memoria des 
Sakramentsempfängers wird. 
Anders Pirckheimer. Mehrfach ist in seiner "Responsio" die Maxime des Aufstiegs 
zum Unsichtbaren durch das Sichtbare greifbar, wie sie ihre klassische Ausprägung im 
fünften Kanon des erasmischen "Enchiridion" gefunden hat. Im Sichtbaren manifestiert 
sich das Unsichtbare, es hat Anteil am Sein des Geistigen und vergegenwärtigt es. Auch 
die Sakramente als Realsymbole im griechisch-patristischen Sinn führen "a visibilibus 
ad invisibilia29". 
Dieser Überschritt vom Symbol zum darin gegenwärtigen Symbolisierten beinhaltet 
nach Pirckheimer auch einen soteriologischen Aspekt. Auch darin entspricht Pirckhei-
mers Aussage den Strukturen erasmischer Theologie. Der Nürnberger Humanist macht 
dem Basler Reformatoren den Vorwurf, nach Art der Picarden zu denken30 und zu ar-
gumentieren, es sei "unvernünftig" zu glauben, Gott sei im Brot gegenwärtig31 • Pirck-
heimer stellt dem entgegen: Nach menschlichen Maßen sei es ebenso "unvernünftig", an 
Gottes Menschwerdung zu glauben32• So verwundert es nicht, daß auch die Größe der 
"accomodatio divina" in Pirckheimers Ausführungen begegnet. Gott glich und gleicht 
sich der fleischlichen, menschlichen Natur an, um diese zu vergöttlichen. Diese Ak-
kommodation dauert an: Wunder um Wunder geschieht zu dem Zweck, den Menschen 
zu Gott zu führen33 • Im gleichen Sinn war für Pirckheimer das Leben Jesu voller Wun-
der34• Das größte unter ihnen war die Erlösung des Menschen durch Christi Tod und 
Auferstehung, und es ist bemerkenswert, daß Pirckheimer von der Erlösung der Welt 
als von einer "reformatio" spricht, also im erasmischen Sinne der Wiederherstellung 
eines ursprünglich guten Zustandes3s • In einem anderen Zusammenhang bringt Pirck-
heimer diesen Gedanken von der göttlichen Akkommodation fast mit den gleichen 
Worten36• 
Einer der Haupteinwände Oecolampads gegen die Realpräsenz Christi in den Ele-
menten ist die Meinung, es würden in der Messe bei der Wandlung mehr Wunder ge-
29 Responsio A8r: "Nemo igitur vere Christianus ignorabit quid symbolis et monumentis sa-
cramentorum commendetur, cur, quando et a quo sint instituta, et quo pacto nos a visibilibus ad 
invisibilia traducant ac omnes credentes in unum corpus redigunr." 
30 Zu dieser rationalistischen Sekte vgl. den Artikel von F. SElBT, in : LThK, 2. Aufl ., VIll, 
503-504. 
31 Responsio G7v: "Quod sequitur, Pighardorum est blasphemia, Christum non adeo stul-
turn fuisse, ut absque ulla utilitate se in panem conderet, quum id nequaquam sapientiam eius 
testatur. Sed dicam illi et tu eum eis." 
32 Ebd. G8r: "Nunquid vero deus si voluisset per aliummodum quam per filii innocentis con-
turnelias et mortem, humanum genus redimere non potuisset? Sed ita divinae placuit maiestari." 
33 Ebd. C5v: " .. . nil dei misericordiae magis eonvenit, quam ut miraculum miraculo accu-
mulet, sicque miseros mortales bonitatis suae donis soletur et in fide srabiles reddat." 
34 Ebd. C5r: "Nam et incamationi Christi miracula successerunt." 
35 A. a. 0 .: " ... deinde resurrectio, et quod omnibus fere mirabilius est, mundus universus 
per carms passionem et sanguinis effusionem reformatus." 
36 Vgl. ebd. D6v. 
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schehen, als überhaupt je geschehen sind, von der Erschaffung der Welt bis hin zur Auf-
erstehung Christi. Dieses "Mißverhältnis" ist für ihn unvernünftig37• 
Anders wieder Pirckheimer. Immer wieder fließen in seine Argumentation Aspekte 
ein, die auf die erlösende Angleichung Gottes an die menschliche Natur erinnern. Dem 
gleichen Ziel dienen seine Äußerungen zum Aufstieg durch das Sichtbare zum Unsicht-
baren: Dem Einbruch Gottes in die Welt folgt und entspricht der Aufstieg des Men-
schen aus der Welt. 
Daher erscheint auch die Eucharistie immer wieder innerhalb dieser Maxime. 
Pirckheimer geht von der Erfahrungstatsache aus, daß der Mensch Geistiges ohne 
sichtbare Zeichen nicht fassen kann38• Im Rahmen der Akkommodation betrachtet, 
steht die Eucharistie auf der gleichen Ebene wie alle anderen Heilstaten, wie z. B. 
Menschwerdung und Auferstehung. Als solche göttliche Heilstat ist sie der menschli-
chen Vernunft grundsätzlich unzugänglich39• Daher ist auch die Einsetzung der Eucha-
ristie durch Christus selbst als Akt der göttlichen Akkommodation zu betrachten40• Im 
Anschluß an Cyprian entwickelt Pirckheimer diese Gedanken weiter: Das sichtbare Sa-
krament ist Stütze menschlicher Schwäche, durch das hindurch Christus sich mit seinen 
Gläubigen vereint4 1• Die Vollendung des Aufstiegs zum Unsichtbaren durch das Sicht-
bare ist die Angleichung, ja Ähnlichwerdung des Menschen mit Christus. In Anlehnung 
an Cyprian42 spricht Pirckheimer geradezu im Stil der orientalischen Patristik43 von der 
Erlösung des Menschen als Vergöttlichung44 • Der Aufstieg zu dieser Konfiguration mit 
Christus durch das Sichtbare hindurch verlangt jedoch vom Menschen, nicht beim 
37 KÖHLER 1,119: "Wenn der Leib Christi ... am Altar ist, wo würden wir mehr Wunder in 
dem einen Brote haben als in irgendwelchen Werken Gottes, und sie würden nicht nur einmal, wie 
die Weltschöpfung oder die Totenauferstehung, sondern täglich, häufiger und an ungezählten 
Orten vor sich gehen." 
38 Responsio A7r: " ... dum populus Christi a visibiLius abstrahitur mysteriis, spiritualia 
etiam, ac coelestia penitus exuat, abijciat . .. " 
39 A. a. 0.: " ... ac interim non minus altitudinem et sapientiam dei in sacratissima admira-
t~r eucharistia quam in generatione divina, processione, praedestinatione, incarnatione, resurrec-
hone ... Mariae virginitate perpetua, ac in reliquis humanis rationibus haudquaquam pervestiga-
bilius." 
. 40 Responsio B2v-B3r: "Commendavit igitur nobis Christus corpus suum in eucharistiae in-
Stltutione propter bonitatem suam et humilitatem: nisi enimesset humilis, nec manducaretur nec 
biberetur." 
41 Ebd. B8v: .. Vi~ibilibus sacramentis inesse vitae aetemae effectum, er non ram corporali 
quam spirituali transitione Christus nos uniri ." 
41 A. a. 0.: " ... usque ad participationem spiritus, non quod ad consubsrantialitatem 
Christi, sed usque ad societatem germanissmimam eius haec unitas pervenisset." 
. 43 Zum Gedanken der "Vergättlichung" in der orientalischen Patristik: Bei Pseudo-Diony-
SIUS, vgl. GRAEF, in: LThK, 2. Aufl. m, 403. Bei Athanasius, Basilius u. a.: vgl. J. AUER, "Gnade", 
In: L ThK, 2. Aufl., IV, 986. Bei modernen orthodoxen Theologen, die auf patristischer Theologie 
aufbauen: vgl. Handbuch der Ostkirchenkunde, hrsg. von J. TVCIAK/E. v. )VANKAIP. WIERTZ, 
Düsseldorf 1971, S. 175-176: Afanasjew; S. 241-274, bcs. 251: J. TYCIAK. 
44 Responsio C3r: "Non enim nudi hominis caro est, ... sed dei, et quae deificare valet, 
Utpote contemperata deitati ." 
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Sichtbaren stehenzubleiben. Gegenüber Oecolampad vertritt er die Meinung, auch in 
Joh 6 spreche Christus von Fleisch und Blut im Sinne der Realpräsenz und nicht des 
Symbolismus. Dennoch betont auch er, wiederum an Erasmus erinnernd, daß das Sa-
krament nur geistig genossen werden darf: Der wirklich gegenwärtige Christus muß 
vom Kommunikanten geistig genossen werden, sonst nützt der Kommunionempfang 
nichts4s• Der in den Gaben realpräsente Christus muß geistlich genossen werden, der 
"fleischlich" gegenwärtige Christus ist Anfang und Beginn des Aufstiegs zum unsicht-
baren Christus. "Geistig" oder "geistlich" genießen heißt dann: sich wohl der Real prä-
senz bewußt zu sein, aber in der Kommunion nicht bei der Realpräsenz rational stehen-
zubleiben, sondern den Sakramentsempfang mit allen sittlichen Konsequenzen existen-
tiell zu verinnerlichen. Alles, was Christus den Menschen lehrt oder für ihn bewirkt hat, 
zielt letztlich auf den Geist. Der menschlichen F1eisch-Geist-Struktur wegen kommt 
Christus den Menschen fleischlich nahe. Dies gilt für alle Sakramente. 
So ist die Taufe eine sichtbare Sache, in der eine geistige Sache bewirkt wird. Weil 
der Mensch aber sowohl Fleisch wie Geist ist, wird das Geistige im Sichtbaren und 
Fleischlichen gereicht46 • Gegenüber der Realpräsenz ist daher nicht Zweifel, sondern 
Glaube gefordert, der sich auf den Aufstieg zum Unsichtbaren durch das Sichtbare ein-
läßt und somit die Wahrheit mit den Augen des Geistes sieht47• Das von der Taufe Ge-
sagte gilt gleichermaßen für die Eucharistie: Christus reicht den Menschen sein den Sin-
nen zugängliches Fleisch ("carnem sensibilem") nicht zum fleischlichen, natürlichen Es-
sen, sondern zum Aufstieg zum Geistigen48• Pirckheimer faßt seine Ansicht in dem Satz 
zusammen, daß Leib und Blut Christi zwar realiter in den Elementen gegenwärtig sind, 
aber nicht anders als geistlich genossen werden dürfen49 • 
Oecolampad vertritt die These, daß ein echter Glaube ohne äußere Zeichen aus-
komme. Pirckheimer antwortet darauf, indem er die Eucharistie mit der Taufe parallel 
setzt. Auf diese beiden Sakramente kann niemand ohne Verlust an Heil verzichten50. 
Den Satz "Wer glaubt und sich taufen läßt, wird gerettet" überträgt Pirckheimer analog 
45 Ebd. C3v: "Hanc igitur carnem manducamus, non dentes ad laniendum acuentes, non 
ventrem crapula distendentes, sed scientes in cogitationibus huiusmodi carnem et sanguinem non 
prodesse quicquam, quoniam verba haec spiritus sunt er vita." 
46 Ebd. OSv: "Nihil enim visibile traditum nobis a hristo sub rebus sensibilibus: omnia vero 
quae tradidit insensibilia sunt, sicut et in baptismo per aquam, quae res sensibilis esr, donum iIIud 
conceditur, quod autem in ea con6citur, intelligibile quidem esr. Nam si tu incorporeus esses, unde 
ipsa dona incorporea tradidisset ribi? Quoniam vero corpori coniuncta esr anima tua, in sensibili-
bus intelligenda tibi traduntur." 
47 Ebd. OSr-v: "Quoniam ergo iIIe dixit, hoc est corpus meum, nulla teneamur ambiguitate, 
s d credamus, er oculis intellectus id perspiciamus." 
48 Ebd. OSv: " ... nos Christi carnem sensibiJem nequaquam ad devorandum aur dilanian-
dum concupiscere ... , sed et spirit11m quaerimus vivi6cantem et non tantum Iiteram occidentem." 
49 Ebd. H2r: "Nos tarnetsi firmiter credamus corpu hrisri ub pane et sanguinem sub vino 
realiter contineri, non tarnen aLiter quam spirituaLiter manducare et bibere." 
50 Ebd. A8v: " ... sed nemo Chrisrianus senrentia mea baprismum et eucharisriam si ne saluris 
dispendio negligere potest quandoquidem necessaria ilIa duco et haudquaquam voluntaria." 
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auf die Eucharistie. Auch in der Taufe geschieht ein äußeres Zeichen, auf das der Glau-
bende ja nach Oecolampads Meinung verzichten kann, aber Christi Wort selbst steht 
einer solchen Auffassung entgegen. Analog verhält es sich bei der Eucharistie. Den Satz 
Augustins "Crede et manducasti" versteht Pirckheimer von der Unterscheidung zwi-
schen geistlicher und fleischlicher Nießung des Sakramentes herSt. 
Pirckheimer verteidigt die Realpräsenz gegen den Symbolismus Oecolampads. Das 
Besondere an dieser Verteidigung ist, daß sie im Rahmen des "gradus per vi ibilia ad in-
visibilia" und unter Beibehaltung der auch bei Oecolampad selbst vorhandenen 
Fleisch-Geist-Hermeneutik geschieht: Der in den Elementen realpräsente Christus führt 
den Empfänger durch die "manducatio spiritualis" zur geistigen ChristusgeJ;l1einschaft. 
über das Wie der Real präsenz gibt Pirckheimer keine eindeutige Antwort; die Äuße-
rungen bezüglich der Transsubstantiationslehre sind eher kühl bis abweisend. Auf die 
Transsubstantiation selbst wird nicht eingegangen, auch hier liegt das Schwergewicht 
auf der "manducatio spirirualiss2". Der Transsubstantiationsbegriff dient Pirckheirner 
mehr dazu, seine Ansicht über die Sakramentsobjektivität darzulegen, als das Wie der 
Realpräsenz selbst zu erklären: Sie selbst ist jedoch auf jeden Fall unabhängig von der 
subjektiven "manducatio spirirualis". Die Akzent etzung auf dem Geistigen bedingt die 
Zurückhaltung bezüglich einer etwaigen Erklärung der Realpräsenz. Geistiges ist in der 
"fleischlichen" menschlichen Sprache und Begriffswelt nie adäquat auszudrucken, der 
Aspekt des "mystico more" ist bei Pirckheimer ebenso vorhanden wie bei Erasmus. Ge-
fordert ist allein der Glaube, zu dem nur der geistige Mensch fähig ist. In Gegensatz zu 
diesem bezeichnet Pirckheimer denjenigen, der den überschritt ins Geistige nicht zu 
vollziehen vermag, als "animalis homos3". Letztlich zeugt die FragestelIung nach der 
Art und Weise der Gegenwart Christi in den Elementen von einem bloß fleischlichen In-
teresse an der Eucharistie. Die Realpräsenz gehört ganz in den Bereich Gottes, in ihr 
wirkt seine Schöpfermacht, sie ist der Kategorie des Wunders zugehörigS4 • Pirckheimer 
geht auf den von Oecolampad vorgetragenen Einwand ein, das Wunder der Realprä-
senz sei mehr als alle Wunder Gottes, und antwortet darauf, Oecolampad begehe den 
grundlegenden Fehler, Gottes Größe und Macht nach der Fassungskraft men chlicher 
51 A. a. 0.: " . .. et Augustini illud in ore habent, rede et manducasti: quamvis iJle his verbis 
manducatlonem spiritualem a acramentali distinguat." Vgl. Tract. XXV in Joh 6, 28-30, CChr 
(Series latina) Bd. 36 (Turnhout 1954) S. 254, Zeile 8-9. 
51 Responsio BSv- B6r: "Quid enim mihi cum abominationibus Rhomanensium, ut tu vocas, 
et sua transsubstantiatione. Transeunt igitur accedentia tantum remanente substantia corporis et 
sanguinis domini, quae non afficitur accedentibus illis. Hoc si intelligis spiritualiter: spiritus sunt 
et vita sunt. Si vero intelligis carnaliter, etiam sic spiritus sunt et vita, quamvis tibi non sunt." 
53 Ebd. C3r: " ... qui sequitur cogitationes humanas et animales, non est capax eorum quae 
Sunt super naturam et spiritualium." 
54 Ebd. B4r: "Si enim humanis viribus tantum, et non potius divini , panis et vin; fieret conse-
eratio, null um fortasse ibi esse miraculum: sed quia miraeulose sacramentum hoc a domino in ti-
tutum est, non homo, sed verbum Christi hoc confieit, maximo ed admirando miraeulo non 
earet. " 
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Vernunft begreifen zu wollen: Dieses Vorgehen sei der Beginn eines jeden lrrtums55. So 
stehen die skeptische Haltung gegenüber der Transsubstantiationslehre, die Betonung 
auf dem "mystico more" der Realpräsenz und ihre Einordnung in die Kategorie des 
gottgewirkten Wunders in einem inneren Zusammenhang. 
Mit der Art und Weise der Realpräsenz muß sich Pirckheimer jedoch dort beschäf-
tigen, wo Oecolampad den patristischen Begriff des ,,<ivt("ttm;o~" gebraucht, um seinen 
Symbolismus in Zwinglischem Sinn darzulegen. Pirckheimer kann den Begriff des ,,<iv-
"thtm;o~" akzeptieren, wenn damit die Einheit des in den Elementen gegenwärtigen 
Christus mit dem Erhöhten ausgedrückt wird, wenn die Gaben also nicht getrennt von 
Christus bloß ein Symbol seiner selbst darstellen 56. Wird ,,<ivthu3to~" richtig verstan-
den, dann handelt es s.ich bei der Realpräsenz nicht nur um eine Figur des Abgebildeten, 
sondern um eine Identität zwischen dem Leib Christi, der das Abendmahl feierte und 
dem, was er seinen Jüngern in eben diesem Abendmahl austeiltes7. Der Leib und das 
Blut Christi sind zwar real, aber nichtdestoweniger unsichtbar gegenwärtig, weil sie 
nicht "sua specie", sondern eben verborgen in den Elementen gegenwärtig sind58. Ober-
flächlich gesehen, erinnert Pirckheimers Unterscheidung von "species" und der Real-
präsenzS9 an die Transsubstantiationslehre. Erneut wird die Realpräsenz betont: Fleisch 
und Blut Christi ist es, was man im Sakrament unter Brot und Wein empfängt6°. Aber 
an die Transsubstantiationslehre ist hierbei nicht gedacht: Fleisch und Blut der Euchari-
stie sind "sacramenta" für Fleisch und Blut Christi; durch das realpräsente Fleisch und 
Blut, unsichtbar und geistig gegenwärtig, wird der sichtbare, berührbare und fleischli-
che Leib Christi bezeichnet, so wie er auf Erden existierte und im Himmel erhöht ist61 • 
Man könnte hier den Eindruck einer gewissen Verworrenheit in der Realpräsenz-
Vorstellung Pirckheimers gewinnen. Das Bild ändert sich jedoch auf dem Hintergrund 
der Maxime des Aufstiegs zum Unsichtbaren durch das sichtbare Symbol: Die Realprä-
senz von Fleisch und Blut Christi, sichtbar und doch nicht sichtbar, führt in einem er-
55 Ebd. B6r: "Verbum dum dei magnirudinem er potentiam pugillo includere quaeris, er 
srupenda Ulius opera rarionibus humanis re indagarurum speras, tota via errare incipis." 
56 Ebd. GIr: "Caererum quod colligis corpus Christi exemplar esse, er ut Basilius dixit, QvtL-
'tlJ1tO~ verum erit, dummodo recte accipiarur, non quod corpus Christi diversum quid sir ab eo 
corpore, quod sub panis specie continetur." 
57 A. a. 0.: "Si igirur hoc modo intelligere volueris, erit corpus Christi exemplar, non tarnen 
signum signati, vel figura figurati ... haec duo, corpus humanum Christi, et corpus quod discipu-
Iis dedit, unum er idem sunt." 
58 Ebd. B1 v: "Unde et visibilis caro eius dicirur, quod vere est in altari, verum quia non in 
specie sua apparet, invisibilis dicitur." 
59 A. a. 0.: " ... Sacrificium ecclesiae ... duo bus et con tare, nempe visibili elementorum 
specie et jnvisibili domini nostei Jesu Christi carne et sanguine idem corpus hristi." 
60 A. a. 0.: "Caro itaque est, quam forma panis opertarn in sacramento accipimus: er sanguis 
eius, quem sub vini specie ac sapore potamu ." 
61 A. a. 0.: "Caro videlicet carnis et sanguis sacramentum est sanguinis, carne er sanguine, 
utroque invisibili er inrelligibili, spiriruali significarur corpus Christi visibilie er palpabile, plenum 
gratia et divina maiesrare ... 
298 
sten Schritt von Brot und Wein zu Fleisch und Blut, sodann in einem zweiten Schritt von 
Fleisch und Blut, real präsent in den Elementen, zum erhöhten Christus. Oder im Kon-
text der göttlichen Akkommodation an die menschliche Natur ausgedrückt: Christus 
kommt den Menschen in der Gemeinschaft mit seinem Fleisch und Blut in den euchari-
stischen Gaben nahe. Umgekehrt ist der - geistige - Genuß des Fleisches und Blutes 
Christi der Weg zur Einswerdung mit Christus, wofür Pirckheimer sogar den Begriff der 
"Deificatio" nicht scheut62• In der Sicht der Akkommodation ist daher auch die Identi-
tät zwischen Fleisch und Blut Christi und dem erhöhten Christus gewahrt, es gibt 
keinen seinsmäßigen Unterschied. 
Sich an Augustinus anlehnend, vergleicht Pirckheimer die Gegenwart Christi in der 
Eucharistie mit den Erscheinungsweisen Gottes im alten Testament. Wie Gott den 
Menschen in der Wolke und in der Feuersäule sinnenhaft begegnete, so begegnet er ih-
nen auch in den Gaben der Eucharistie63. Da Pirckheimer an der Realpräsenz festhält, 
kann er auch die Anbetung der Eucharistie befürworten, wenn auch mit der Einschrän-
kung, daß die Eucharistie nicht zur Anbetung eingesetzt worden istM. Die Realpräsenz 
und die Möglichkeit zur Anbetung bedingen einander65. So ist diese das eindeutigste 
Unterscheidungsmerkmal dafür, ob jemand an die Realpräsenz glaubt oder nicht66. Da 
die Eucharistie zu den göttlichen Wundern gehört, hat Pirckheimer auch keine Schwie-
rigkeiten mit dem, auf der Ubiquität beruhenden Einwand Oecolampads. Er zitiert Ver-
gils Satz "Iovis omnia plena" und bemerkt, daß auch für die "sophistischen Scholasti-
ker" und ihren Vorkämpfer Scotus die Frage der Ubiquität problemlos war. Auch hier 
gipfelt seine Argumentation im Verweis auf den Wundercharakter der Eucharistie61 • 
Nach Köhler ist diese Berufung auf Duns Scotus ein Rückfall Pirckheimers in scholati-
sehe Gedankengänge68! 
Obwohl Pirckheimers Schrift die Verteidigung der Realpräsenz als erstes Ziel hat, 
ist auch eine Stelle vorhanden, die kurz über Pirckheimers Ansicht zum Opfercharakter 
der Messe Auskunft gibt. 
62 Vgl. oben Anm. 42. 
63 Responsio B4v-B5r: "IlIas etiam nubes et ignes quomodo fecerint vel assumpserint ad si-
gnificationem quod annunciebant, etiam si dominus vel spiritus sanctus iIlis corporalibus formis 
Ostendebatur, quis novit hominum? ... dicatur iltis authoritate gravissima: Cuius corpus er san-
guis sit, nihil aliud credant, nisi omnmo in ilJa specie deum oculis apparuisse mortalium ... " 
64 Ebd. 01 v: "Oe adoratione veTO ita sentio, si Christus ... cum in terri esset, recte adorari 
poterat, haud video cur non ei iIle idem honor sub panis et vini specie ... etiam si sacramentum 
hoc non ad adorandi usum sit institutum." 
6$ Ebd. Hl v: "Fateor si hristus non vere sub pane latet, panem non recte adorari posse." 
66 A. a. 0.: " ... et profecto nullo aliu signo meliu dignosci possunt ii, qui verbis Christi 
credunt, aue minus quam adoratione sacrameoti." 
6' Ebd. F5v: " ... quo pacto quispiam fidelis negare poterit, impossibile esse apud deum, 
quod humana ratio capere non potest ... " 
68 Vgl. KÖHLER T, 235, Anm. 2. 
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Gegenüber Oecolampad stellt er fest, daß die Väter die Eucharistie zurecht ein "Op-
fer" nennen69• Es muß jedoch unterschieden werden zwischen Kreuz und Eucharistie; 
gekennzeichnet wird dieser Unterschied durch die Begriffe "unica oblatio - exemplar et 
!J.VTJJA.6avvov70". Basis für die Argumentation ist die Homilie des Chrysostomos zu 
Hebr 1071 • Die vielen Messen an verschiedenen Orten sind "recordationes" an die ein-
zige Opfergabe Christus71• Das Gedächtnis an den Kreuzestod geschieht durch die 
Realpräsenz73• Christus wird als der Geopferte gegenwärtig, und somit ist die Euchari-
stie selbst "exemplar", Abbild des Kreuzes. Interessant scheint uns die Verwendung des 
Begriffes ,,!J.VTJJA.6avvov" durch Pirckheimer zu sein. In seiner Adnotatio zu Mt 26, 13 
erklärt Erasmus diesen Begriff dahin gehend, daß er nicht schlechthin subjektive Memo-
ria bedeutet, sondern auf eine reale Hinterlassenschaft abzielt, die ein Freund bei einem 
anderen zurückläßt14 • Pirckheimer kennt die Adnotationes zum NT seit ihrem Erschei-
nen7S ; in einem Brief, datiert Nürnberg 20. Mai 1516, preist er bereits die NT-Ausgabe 
des Erasmus76 und schreibt in einem Postscriptum, daß auch die Nonnen des Nürnber-
ger Klarissinenklosters unter der Leitung seiner Schwester Caritas aus der erasmischen 
Schrift geistlichen Nutzen ziehen77• Auch in einem Brief an Pirckheimer vom 14. März 
1525 gebraucht Erasmus den Begriff ,,!J.VTJJA.6avvov", um seine Freundschaft mit dem 
Nürnberger Humanisten auszudrücken78• Es liegt also durchaus im Rahmen des Mögli-
chen, daß Pirckheimer den Begriff ,,!J.VTJJA.6avvov" gleich oder zumindest ähnlich ver-
steht wie Erasmus selbst. Auf die Eucharistie übertragen heißt dies: Sie ist mehr als eine 
rein subjektive Memoria an die Passion Christi, sie ist auch seine Hinterlassenschaft. 
"Recordatio" und "gratiarum actio" geschehen "per panern", entzünden sich also an 
der Realpräsenz. Insofern also ist die Eucharistie ein Opfer zu nennen, da mit Christus 
die Erlösungsgabe des Kreuzes gegenwärtig ist. Auf diesem Hintergrund gibt es auch 
69 Responsio F8r: "Nam omnes fere veteres eo dicendi genere sunt usi, nec impie, si recte et 
sinceriter intelligere volueris." 
70 A. a. 0 .: "Nemo igirur nescit inter oblationem et rem ipsam quae seme! facta est distingui 
debere. Nam iIIa est unica, in sancta sanctorum lata. Oblatio autem quotidiana est exemplar et 
J.l.VTl!Wcrovov ... " 
71 Ebd. F7v: Es handelt sich hierbei um jene Homilie ("Nonne per singulos dies offerimus"), 
die in den Auseinandersetzungen um den Opfercharakter der Messe immer wieder herangezogen 
wurde: Horn. 17,3 in Hebr 10 - PG 63, 131. 
12 Responsio 8r- v: " ... certe enim multae sunt recordationes et gratiarum actiones, unius 
tarnen hostiae sunt cuius ubique memoria par ... " 
73 Ebd. Glr: " . . . quia commemoratio eius per panem fiat ... " 
74 Vgl. Desiderii Erasmi Roterodami Opera omnia, ed. JOAN. CLERICUS, 10 Bde., Lugduni 
Batavorum 1703 - 1706. Nachdruck Hildesheim 1961/62, Bd. VI, 132F-133C. 
75 Nach Eckert begann der Druck des NT bei Froben in Basel im September 1515. Vgl. 
WILLEHAD PAUL ECKERT, Erasmu. v. Rotterdam, Werk und Wirkung. Bd 1: Der humanistische 
Theologe; Bd. 2: Humanismus und Reformation. Köln 1967. Hier: I, 224. 
76 Vgl. ALLEN 11, 409. 
77 ALLEN 11, 409, Zeile 30. 
78 Vgl. ALLEN VI, 1558,41-43. 
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einen Zusammenhang zwischen Opfergedanken und Ubiquität: Der Leib Christi am 
Kreuz ist identisch mit dem, der in der Feier der Eucharistie gebrochen wird79• 
Pirckheimer verteidigt gegen Oecolampad die Realpräsenz und versucht, sie durch 
den Rekurs auf den "gradus per visibilia ad invisibilia" in einen theologischen Kontext 
zu stellen. Die Hauptgrunde für sein Festhalten an der Realpräsenz sind letztlich bibli-
scher Natur: Der Tenor der gesamten Schrift ist darauf angelegt, darzulegen, Christus 
habe in den Abendmahlsworten "vere" und nicht "tropologice" gesprochen. Um dies 
zu untermauern, bedient sich Pirckheimer neben der patristischen Theologie, die auf 
Grund ihres Alters bereits einen eigenen Wert besitzt, auch einer theologischen Betrach-
tung der Geschichte: Altes und Neues Testament unterscheiden sich durch den Gegen-
satz "in umbra - in luce". War die Manna-Speisung ein Vorbild der Eucharistie, dann 
kann diese selbst nicht wiederum nur schattenhaft-symboli&tisch, sondern allein 
"wahr" verstanden werden80• Er führt dies näher aus81• Wäre die Eucharistie lediglich 
ein Symbol, dann gäbe es nie eine Erfüllung des Symbols durch die Wirklichkeit, und 
Christus müßte erneut Mensch werden, um dann die wahre Eucharistie einzusetzen82• 
Fassen wir zusammen: 
Es fällt schwer, in Pirckheimers "Responsio" über dasjenige Ziel hinaus, die Real-
präsenz gegenüber dem Symbolismus Oecolampads zu verteidigen, eine theologische 
Ordnung zu finden; auch ist das Werk nicht gegliedert. Dies mag auch darin verursacht 
sein, daß hier nicht ein systematisch geschulter Theologe, sondern ein gelehrter Laie 
spricht; immerhin aber ein Humanist, der mit antiker Philosophie und Patristik vertraut 
ist. Bedeutsam ist Pirckheimers Bemühen, die Realpräsenz auf Grund der Fleisch-
Geist-Unterscheidung zu verteidigen: Er geht somit auf Oecolampad ein und bewegt 
sich im hermeneutischen Rahmen des Erasmus. Auch das Vorhandensein weiterer Ka-
tegorien83, wie Akkommodation, besonders aber der Aufstieg zum Unsichtbaren durch 
das sichtbare Symbol, läßt auf eine geistige Verwandtschaft Pirckheimers mit Erasmus 
schließen. Für andere, mit der Feier der Messe in Zusammenhang stehende Fragen gibt 
die Schrift nur wenig her. Eine Stelle läßt die Deutung de Meßopfers im Sinne einer, 
wie immer auch gearteten, Realpräsentation des Kreuzesopfers erscheinen; für eine ein-
deutige Interpretation genügt die Quelle jedoch nicht. Die Realpräsenz wird behauptet, 
nicht jedoch ihr Wie erklärt oder auch nur zu erklären versucht: Pirckheimer bevorzugt 
79 Responsio Glr: "Non ideo diversa erunt, corpus domini quod in cruce pependlt et quod 
sub pane frangitur." 
80 Ebd. G6r: "Verum quemadmodum res figurata, figuram suam exuperat, ita corpus Christi 
per mannam de ignatum, mannae exuperat signum: non corporaliter sed spiritualiter." 
81 A. a. 0.: "Viderunt igitur iIIi hristum sub figuris agni. petrae. mannae et reliquis ... nos 
autem non amplius figuras, sed Christi corpus in pane et sanguinem eius in vino per verbum mani-
feste cernimus ... " 
. 8Z Ebd. GSv: " ... sicque in infinitum usque figura figuram figuraret. cogereturque Chri tus 
Iterum ... redire. er coenam veram instituere, ut tandem figura aliquando verificarerur." 
83 Vgl. dazu besonders: MANFRED HOFFMANN. Erkenntnis und Verwirklichung der wahren 
Theologie nach Erasmus v. Rorrerdam (Beiträge zur hist. Theologie Bd. 44), Tübmgen 1972. 
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den Schleier des "mystico more"; das göttliche Wunder bleibt der menschlichen Ratio 
unzugänglich. Dennoch deutet sich eine Erklärung der Realpräsenz im Sinne der Ur-
bild-Abbild-Hermeneutik an. Die sich immer wiederholende Betonung der "manduca-
tio spiritualis", die Bezeichnung der Abendmahlselemente als "sacramenta", die zum 
erhöhten Christus führen, die den Gläubigen Christus ähnlich machen ("deificare"), die 
Skepsis gegenüber der Transsubstantationslehre und der Vergleich der Eucharistie als 
"signum" mit den prophetischen "signa" des AT erlauben eine solche Interpretation. 
Andererseits muß aber auch die Spannung zwischen dem Metabolismus der Tradition, 
den es zu verteidigen gilt, und der Fleisch-Geist-Hermeneutik, wie sie bei Oecolampad 
zum Symbolismus Zwinglischer Prägung geführt hat, bei Pirckheimer gesehen werden. 
Diese Spannung ist u. E. für manche Unebenheit in der Pirckheimer'schen Argumenta-
tion verantwortlich. Inwieweit Pirckheimer hier als "erasmischer Denker" und nicht 
bloß als "Erasmianer" spricht, mag der Niederschlag seiner Fehde mit dem Basler Re-
formator in der Korrespondenz zwischen Erasmus und dem Nürnberger Humanisten 
weiter klären. 
3. Der Niederschlag der "Responsio" in den Briefen des Erasmus an Pirckheimer 
Das erste schriftliche Zeugnis dafür, daß Erasmus Pirckheimers Schrift gegen Oeco-
lampad kannte, findet sich in einem Brief des Erasmus an Pirckheimer vom 6. Juni 
152684, also nur kurze Zeit nach dem Erscheinen der "Responsio" datiert, sent man 
diese im März 1526 an 85• 
Erasmus bekennt darin, die Lektüre der "Responsio" wegen ungünstiger Zeitum-
stände aufgeschoben zu haben86• Er macht auf einen Zwiespalt aufmerksam: Oecolam-
pad mißfalle das Werk außerordentlich, die Lutheraner hingegen begrüßten es. Der 
jetzt zu erwartende Streit nüne aber niemandem; es wäre besser gewesen, die jent im 
Entstehen begriffene Diskussion auf eine weniger bewegte Zeit zu verschieben87• Eras-
mus äußert sodann die Wichtigkeit des "Consensus Ecclesiae" gegenüber der Lehre Oe-
colampads, die ohne diesen Consensus vieles für sich hätte88• Erasmus moniert an der 
"Responsio", daß Pirckheimer darin des öfteren mehr auf Luther als auf die katholische 
Tradition rekurriere, außerdem zitiere er ihn mit zuviel Bewunderung, wobei er doch 
seine Zuflucht in der Argumentation bei anderen Autoritäten hätte nehmen können89 • 
• 4 ALLEN VI, 1717. 
8$ Vgl. oben Anm. 18 . 
• 6 ALLEN VI, 1717, 1- 3. "Libellum tuum de Eucharistia lecturus saepe, numquam hactenus 
licuit perIegere, tot obruor undique tragoedjis." 
.7 Vgl. ALLEN VI, 1717,47--51. 
.8 Vgl. dazu einen Brief des Erasmu an Ju tus Decius, Freiburg 8. Junj 1529 - Allen VJII, 
2175,21 - 24: "Nisi me moveret tantus Ecclesiae consensus, pos im in Oecolampadii sententiam 
pedibus discedere; nunc in eo persisto quod mihi tradidit Scripturarum interpres Ecclesia." 
89 Vgl. ALLEN VI, 1717,56- 59 .... . . reverentius alicubi quam erat necesse .. . " 
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Im nächsten Brief an Pirckheimer, datiert Basel 30. Juli 15269°, erwähnt Erasmus 
den Abendmahlstreit nur in einem Postscript. Wiederum verweist er auf die Lehr-
autorität der Kirche in der Abendmahlsfrage, ohne auf Pirckheimers Schrift näher 
einzugehen91 • 
Erst im Oktober 1527 - inzwischen war Pirckheimers literarische Auseinanderset-
zung mit Oecolampad eskaliert - äußert sich Eramus auch inhaltlich zur Argumenta-
tionsweise Pirckheimers92• Er lehnt es ab, in diesem Streit eine Richterfunktion zu über-
nehmen. Wiederum beruft er sich auf die Kirche als authentische Schriftimerpretin und 
auf den " Consensus fidelium". Da Oecolampads Auffassung diesem Konsens wider-
spricht, ist sie abzulehnen. Gegenüber Pirckheimers Argumentation äußert sich Eras-
mus reserviert: "Rationum et argumentationum nullus est finis. Agnoscit tua prudentia 
quibus epistolae tuae verbis per haec responderim93." 
Beumer meint, der etwas scharfe Ton des Eramus erkläre sich vielleicht daher, daß 
Pirckheimers Angriffe gegen Oecolampad auch des Erasmus eigene, "wenigstens früher 
Von ihm angedeutete Eucharistieauffassung getroffen" habe94• Indes sagt Erasmus im 
genannten Brief, von sich aufrichtig und mit überzeugung sagen zu können, niemals 
über die Wahrheit der Eucharistie geschwankt zu haben95 • Wenn auch Beumer schreibt, 
diese Aussage des Erasmus müsse dahingesteHt bleiben96, so ist doch das Ergebnis unse-
rer Untersuchung über die Kontinuität der erasmischen Abendmahlslehre mit dem Er-
gebnis der Arbeit Krodels gleichlautend, daß sich Erasmus zwar in der Nuancierung 
einzelner Aspekte änderte, nie jedoch eine radikale Änderung seiner Abendmahlsauf-
fassung vollzogen hat. Die briefliche Feststellung des Erasmus über sich selbst ist nicht 
ohne "fundamentum in re97". 
So sehen wir die Distanz des Erasmus gegenüber Pirckheimer weniger in der Sache 
als in der Form begründet: Nicht grundlegende Unterschiede in der Argumentation, 
sondern die Argumentationsweise Pirckheimers begründet die erasmische Skepsis. Sie 
ist dazu angetan, den gefürchteten Streit und Tumult wieder anzuheizen, statt ihn ein-
Zudämmen. Wenn eine an sich notwendige Eucharistiediskussion schon nicht auf ruhi-
gere Zeiten verschoben werden kann, so sollte dieselbe doch weniger provozierend aus-
fallen, zumal die mehrmalige Erwähnung Luthers durch Pirckheimer, genauer seine Be-
rufung auf Luthers Auseinandersetzung mit Karlstadt, nicht dazu geeignet waren, den-
90 ALLEN VI, 1729. 
9, Vgl. ALLEN VI, 1729,25-27. 
92 ALLEN VII, 1893,51 - 70. 
93 ALLEN VII, 1893, 69- 71. 
94 BWMER 190. 
95 ALLEN VI, J 893, 61-62; vgl. auch ALLEN VI, 1717, 53: "Et tarnen ab Ecclesiae consensu 
non POssum discedere, nec unquam disces~i." 
• 96 BEUMER 190, Anm. 96: "Wenn hier Erasmus behauptet, er habe niemal in seiner Euchari-
StIeauffassung geschwankt, so kann das dahinge teilt bleiben." 
• • 97 Wir verweisen hierzu noch einmal auf die Ergebnis e unserer Di seetation über die Eucha-
rIStIeauffassung des Erasmus. Vgl. oben Anm. 8. 
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nicht nur konfessionellen - Frieden zu wahren. Auf den gleichen geistigen Grundlagen 
hätte die "Responsio" Pirckheimers auch anders, friedljcher, eben "erasmjscher" sein 
können. Erasmus schrieb an Pirckheimer: "Du erkennst in deiner Klugheit, auf welche 
Äußerungen deines Briefes ich ruermit eine Antwort gegeben habe98. " Gemeint ist jener 
Brief Pirckheimers vom September 1527, in welchem er sich gegen angeklungene Kriti-
ken des Erasmus zur Wehr setzen zu müssen glaubte99• Die erasmjsche Kritik ist ebenso 
auf die "Responsio" anwendbar: Auf den gleichen oder doch zumindest sehr ähnlichen 
geistigen und theologischen Grundlagen hätte Pirckheimers Auseinandersetzung mit 
Oecolampad anders geschehen können, ohne in der Sache abzuweichen. 
4. Ergebnis 
Pirckheimer hat das getan, was Erasmus immer vermieden hat: Er schrieb einen ei-
genen Traktat über rue Eucharistie, der zudem nicht frei ist von einem polemischen Un-
terton. Erasmus hat sich wohl zur Eucharistie geäußert, ja in einem solchen Maß, daß 
aus den vielen EinzelsteIlen eine Abendmahlstheologie erarbeitet werden konnte1OO, 
aber für eine eigene Schrift hielt der Humanistenfürst die Zeit nie für gegeben. Mögen 
auch zwischen den Ausführungen Pirckheimers und den Ansichten des Erasmus Unter-
schiede bestehen, so liegen doch keinesfalls Welten dazwischen. Pirckheimer antwortet 
Oecolampad auf der Grundlage der Fleisch-Geist-Hermeneutik; schon dieses weist ihn 
als Denker aus, der der Gedankenwelt des Erasmus nahesteht. 
Trotz aller unerasmischer Elemente in Pirckheimers Schrift ist seine Eucharistieauf-
fassung doch im Grunde ganz und gar erasmisch, sie drückt sich in ebendenselben theo-
logischen Kategorien aus, die das theologische Denken des Erasmus prägen. Nicht zu-
letzt deshalb ist sie, wie die Gedanken des großen Rotterdamers zur Eucharistie, ein 
origineller Versuch, auf die Nöte des Reformationszeitalters bezüglich des Sakramentes 
der Eucharistie eine befriedigende Antwort zu geben. 
98 Vgl. ALLEN VII, 1893, 69-70. 
99 Vgl. ALLEN VII, 1880. 
100 Neben auf unsere eigenen Forschungen in dieser Frage möchten wir verweisen auf: KRO· 
OEL, GOTfFRIED, Die Abendmahlslehre des Erasmus von Rotterdam und seine Stellung am Anfang 
des Abendmahlstreires der Reformatoren. Diss. theol. maschschr. Erlangen 1955. - PAYNE, jOHN 
BAPTIST, Erasmus. His theology of the sacraments. USA 1970 (ohne Ort, Vorwort datiert Peoria, 
IIIinois) . - KÖTTER, FRANZJOSEF. Die Eucharistielehre in den kath. Katechismen des 16. Jahrhun-
dertS bis zum Erscheinen des Catechismus Romanus (Reformationsgesch. Studien und Texte Bd. 
98). Münster 1968. 
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KURT KüPPERS 
Das Volks-Stundengebet im "Himmlisch Palm-Gärt-
lein" des Jesuiten Wilhe1m Nakatenus (1617-1682)* 
Beim Lesen des Titels dieses Beitrags mag mancher sich fragen, ob und wo ihm der 
Name "Nakatenus" schon begegnet ist. Die Antwort lautet: unter den Autorenangaben 
im Rollenbuch der Gemeinde, im "Gotteslob1" beziehungsweise in den früher ge-
brauchten Gesang- und Gebetbüchern2• Wilhe1m Nakatenus ist der Textdichter relativ 
verbreiteter Lieder wie "Heilige Namen allzeit beisammen", ,,)oseph Davids Sohn ge-
boren" und ,,0 heiligste Dreifaltigkeit, sieh an die armen Seelen3". 
Im folgenden sollen zunächst der Autor und sein Hauptwerk, das Himmlisch 
Palm-Gärtlein, dem diese Lieder entnommen sind, etwas näher vorgestellt werden. In 
einem zweiten Teil möchte ich mit einem Ausschnitt aus dem reichen Gebetsmaterial 
dieses Buches, und zwar mit dem Volks-Stundengebet, bekanntmachen. 
Wilhelm Nakatenus stammt aus dem Rheinland4 • Er wurde Ende des Jahres 1617 
als ältestes Kind einer angesehenen Bauernfamilie in Mönchengladbach geboren. Sein 
Geburtsdatum ist nicht bekannt; getauft wurde Nakatenus am 26. November 1617. Er 
besuchte die Schule der Gladbacher Benediktiner und später Jesuitengymnasien in 
Neuss und Köln. Im Jahre 1636 bat Nakatenus um Aufnahme in die Gesellschaft Jesu 
und wurde im November desselben Jahres in das Noviziat aufgenommen. Das Noviziat 
der niederrheinischen Ordensprovinz befand sich damals in Trief, und zwar in der 
• Bei dem folgenden Beitrag handelt es sich um die Lectio, die der Verfasser im Rahmen der 
Promotionsfeier am 4. Juli 1980 in der Promotionsaula der Theologischen Fakultät Trier gehalten 
hat Für den Druck wurden die Anmerkungen hinzugefügt. 
I Vgl. beispielsweise "Gotteslob" (GL) Trier 893, GL Paderborn 884.903, GL Regensburg 
817. - In die Stammausgabe des "Gotteslob" wurden keine Liedtexte dieses Autors aufgenom-
men. Zu weiteren Einzelheiten, die im Verlauf der Lectio nur angeschnitten werden konnten vgl. 
K. KOPPERS, Das Himmlisch Palm-Gärtlein des Wilhe1m Nakatenus SJ (1617-1682). Untersu-
chungen zu Ausgaben, Inhalt und Verbreitung eines katholischen Gebetbuchs der Barockzeit, 
Regensburg 1981 (= 'Studien zur Pastoralliturgie 4). 
1 Vgl. u. a. "Gesang- und Gebetbuch für das Bistum Trier" (zuletzt Trier 1955), Nr. SO, 205, 
262; "Oremus". Gebet- und Gesangbuch für das Bistum Aachen (1949), Lied Nr. 157. 
J Die Texte von 45 Liedern des Nakatenus sind erstmals zusammengestellt bei W. BREMME, 
Geistliche Lieder von Wilhelm Nakatenus, Köln 1903,42-134. Heute sind wenigstens 47 derarti-
ger Liedtexte bekannt. 
4 Die folgenden biographischen Angaben stützen sich auf die ausführliche Darstellung de 
Werdegangs dieses Autors, vgl. K. KOPPERS, Wilhelm Nakatenus S. I. 1617-1682. Bi()graphische 
Daten eines geistlichen Schriftstellers, in: Archivum Historicum Societaris Iesu (Rom), 48, 1979, 
20!-247. Vgl. auch ders., Art. 'Nakaten (Nakatenus, Guillaume), Dictionnaire de Spiritua-
hte' 11,36 f. 
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Krahnengasse nahe dem Mosel ufer - seine Gebäude sind bis heute teilweise im Mutter-
haus der Borromäerinnen erhalten geblieben!. Nachdem Nakatenus im Jahre 1638 
seine Gelübde abgelegt hatte, wirkte er als Lehrer am Trierer Ordensgymnasium. Er 
lebte inzwischen im Jesuitenkolleg neben der Jesuitenkirche6 • In diesem Bereich - wenn 
auch die Gebäude noch nicht ganz den heutigen Anblick boten' - entstand das erste 
wichtige Gebetbuch unseres Autors. Es handelt sich um den in lateinischer Sprache ab-
gefaßten Thesaurus Sacrae Supellectilis, der im Jahre 1642 erstmals vom Trierer Verle-
ger und Buchdrucker Hubertus Reulandt herausgegeben wurde8• Zahlreiche Gebete 
daraus hat Nakatenus später in sein Himmlisch Palm-Gärtlein übernommen9• 
In der Zeitspanne zwischen 1644 und 1648 finden wir Nakatenus als Theologie-
studenten in Münster. Sein Aufenthalt fällt in die Zeit der Vorbereitungen für den 
Westfälischen Frieden, durch den der Dreißigjährige Krieg beendet wurde. 1647 emp-
fing Nakatenus die Priesterweihe. 
Nach einem weiteren Probejahr, dem bei den Jesuiten üblichen Terziat, stand der 
junge Pater seinem Orden ganz zur Verfügung. Als Studienpräfekt und später als Lehrer 
an verschiedenen Ordensgymnasien wirkte er bis zum Jahre 1655 in Coesfeld und 
Münster. 
Nach kurzem Aufenthalt in Jülich trat Nakatenus vorwiegend als Prediger und 
Katechet hervor. Seine Hauptwirkungsstätten waren Köln, Bonn und Düsseldorf. 
In den folgenden Jahren entstanden eine Reihe von Gebetbüchern. Das bedeutend-
ste, das Himmlisch Palrn-Gärtlein, kam erstmals in deutscher Sprache im Jahre 1662 
heraus1o. 
5 Vgl. J. MARX, Geschichte des Erzstifts Trier, d. i. der Stadt Trier und des Trier. Landes, als 
Churfürstenthum und als Erzdiöcese, von den ältesten Zeiten bis zum Jahre 1816, IV2: Die Stifte 
und Klöster, Trier 1862, 508; O. JURIS, Das Haus im Krahnen zu Trier: 100 Jahre Mutterhaus der 
Trierer Borromäerinnen, Trier 1949, 13. 
• Vgl. MARX, 112: Die Geschichte der Stadt Trier und des Trierer Landes, 473-475; 11/2, 
502 f.; F. HOLLEN, Ge chichte des Königlichen Friedrich-Wilhelms-Gymnasiums. 1. Das Jesuiten-
gymnasium (1563-1773), in: Festschrift zur Feier des 350jährigen Jubiläums des Friedrich-
Wilhelms-Gymnasiums, Trier 1913, 66-170. 87-89. 92 f. 
7 An den Gebäuden folgten später Änderungen und Erweiterungen, vgl. MARX 112, 475 
Anm. 1; HOLLEN 137 f.; B. DUHR, Ge chichte der Jesuiten in den Ländern deutscher Zunge 1II, 
München-Regensburg 1921,49. 
B Vgl. KOPPERS, Biographische Daten 219. - Zu Reulandt, seiner Offizien und den Trierer 
Drucken dieser Zeit vgl. E. VAN DER VEKE~, Hubert Reulandt und seine Trierer Drucke 
1640-1661, in: Gutenberg-Jb 43, 1968, 235-247. Die Ausgaben des Thesaurus sind in dieser 
Zusammenstellung allerdings nicht nachgewiesen. 
9 Es darf - mit einem Anflug von Lokalpatriotismus - festgehalten werden, daß eine der Wur-
zeln des Himmlisch Palm-Gärtleins bis an den Ort zuriickreicht, an dem diese Lectio gehalten 
wurde. 
10 Zur Datierung der ersten Ausgabe sowie der späteren Editionen vgl. KOPPERS, Biogra-
phische Daten 239-241. 
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nie erste lateinische Ausgabe fo lgte 1667 unter dem Titel Coeleste palmetumll. 
Neben seiner fruchtbaren Tätigkeit als Schriftsteller rühmten Zeitgenossen immer wie-
der die katechetischen Fähigkeiten des Nakatenus. Er galt als gesuchter Prediger auf der 
Domkanzel von Köln, später von Aachen. Für einige Jahre berief ihn der Kölner Kur-
fürst Max Heinrich als Hofprediger an seine Residenz nach Bonn. In dieser Position 
wirkte Nakatenus auch am Pfalz-Neuburgischen Hof zu Düsseldorf. 
Seine letzten Lebensjahre verbrachte er in Aachen. Hier starb Nakatenus im Alter 
von fünfundsechzig Jahren am 23. Juni 1682. 
Werfen wir nun einen Blick auf das Himmlisch Palm-Gärtlein. 
Was ist das Besondere an diesem Gebetbuch? 
Das Himmlisch Pa/m-Gärtlein, ein Büchlein - kleiner als die Fläche einer Hand, 
jedoch mit einem Umfang von fast tausend Seiten - bietet eine Vielzahl von Gebeten und 
Unterweisungen 12• Es stellt gewissermaßen eine Verbindung von Gebetbuch und Kate-
chismus dar. Neben Elementen des Volks-Stundengebetes, auf die wir noch ausführlich 
zu sprechen kommen, findet der Benutzer Gebete zur Messe, zur Kommunion und zur 
Beichte - stets begleitet von katechetischen Erläuterungen, dem sogenannten "Unter-
richt". Andere Abschnitte gelten dem Gebet in allgemeinen Anliegen und Notzeiten 
sowie dem ganzen Bereich des privaten Betens. Gebührend Raum nehmen Gebete für 
Kranke und Sterbende ein. Von Interesse für den Frömmigkeitshistoriker sind Anre-
gungen zur Verehrung des Herzens Jesu, die in ausgeprägter Form bereits etliche Jahre 
Vor den Visionen der französischen Nonne Marguerite-Marie Alacoque (dort bezeugt 
seit 1673) vorliegen13• 
Ein Element des Himmlisch Palm-Gärtlein verdient besonders herausgestellt zu 
werden, da es bis heute nachwirkt: nämlich der Kreuzweg. Nakatenus ist der erste Au-
tor, der den Gebeten zu den damals gebräuchlichen zwölf Stationen des Kreuzwegs eine 
einheitliche Form gab. 
Er geht aus vom Aufbau einer Hore des Stundengebetes und legt jeder Station die 
Strukturelemente Antiphon, Versikel, Responsorium und Oration zugrunde. 
Charakteristisch sind die treffsicher ausgewählten Schriftversikel, die bis heute beim 
Kreuzweg üblich geblieben sind. Die von Nakatenus geschaffene Gestalt dieser Gebets-
11 Vgl. ebenda 239. 
12 Eine eingehende Analyse des Inhaltes dieses Buches bietet K01'PERS, Palm-Gärtl ein (oben 
Anm. 1), vgl. a. 3 . O. l25-307. 
lJ Nach ersten Ansätzen in der Ausgabe seines "Himmlisch Palm-Gärtlein", Köln 1664 
(=0 HPG 1664) bietet Nakatenus vom HPG 1668 an eine umfangreiche " Andacht zum Hertzen 
Jesu". Nach den Untersuchungen von A. Schrott handelt es sich beim HPG um das einzige Gebet-
buch des 17. Jahrhunderts, das bereits Spuren der Herz-Jesu-Verehrung zeigt, vgl. A. SCHROTI, 
Das Gebetbuch in der Zeit der btholischen Restauration, in: ZKTh 61 , 1937, 1- 28; 211-257; 
hier: 248 Anm. 4. - Zu Marguerite-Marie Alacoque vgJ. den gleichnamigen Art. von J. LE BRUN, 
Dictionnaire de Spiritualite 10, 349-355. 
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form wurde Modell für viele Gebetbücher und liegt zuletzt jener Fassung des Kreuz-
wegs zugrunde, die im "Gotteslob" für das ganze deutsche Sprachgebiet gültig gewor-
den ist14• 
Das Himmlisch Palm-Gärtlein ist betont biblisch ausgerichtet; 60 vollständige 
Psalmen und weit über 1100 teils längere, teils kürzere Bibelzitate sind dafi.ir der Beleg. 
Daneben wurden berücksichtigt Schriften der Kirchenväter- besonders von Augustinus 
und Johannes Chrysostomus - sowie liturgische Texte und geistliche Autoren aus ver-
schiedenen Epochen. 
Nakatenus ist Sammler und Bewahrer, der alte Gebetsschätze an die nachkommen-
den Generationen vermittelt. 
Mit unseren heutigen Augen gesehen, muß am Himmlisch Palm-Gärtlein kritisiert 
werden, daß in diesem Gebetbuch die "Horizontale", das heißt der Bezug zum Beten in 
Gemeinschaft und zum Mitmenschen, zurücktritt. Das Himmlisch Palm-Gärtlein ist ein 
Buch für die Hand des einzelnen Beters, für den Dialog des einzelnen mit Gott. 
Um die Bedeutung dieses Buches weiter herauszustellen, ist nun noch die Rezep-
tions- und Wirkungsgeschichte zu skizzieren15 • 
Das Himmlisch Palm-Gärtlein wurde während eines Zeitraumes von ungefähr 
dreihundert Jahren immer wieder aufgelegt, nämlich zwischen 1662 und 1947. Bisher 
sind 636 verschiedene Ausgaben in mehreren Sprachen bekannt geworden. über die 
Höhe der einzelnen Auflagen, also i.iber die Zahl der tatsächlich gedruckten und ver-
kauften Exemplare, sind wir freilich wenig im Bilde. Es kann jedoch mit Sicherheit ge-
sagt werden, daß ihre Zahl in Millionenhöhe anzugeben ist. So brachte allein der Verlag 
Aschendorff in Münster während des 19. Jahrhunderts fast 60 000 Exemplare heraus. 
Die beiden letzten Editionen dieses Buches, die in den Jahren 1944 und 1947 in den 
Niederlanden erschienen sind, kamen mit 120 000 Exemplaren auf den Markt. 
Seine größte Verbreitung hat das Himmlisch Palm-Gärtlein - also die deutsche 
Ausgabe - in Nordwestdeutschland mit dem Zentrum Köln gefunden. Dies entspricht 
in etwa dem Gebiet der Niederrheinischen Ordensprovinz der Jesuiten. Hier sind 229 
Drucke nachweisbar. 
Eine Ausstrahlung und allmähliche Verbreitung nach Süddeutschland sowie nach 
Österreich und in die Schweiz setzt erst mit dem 19. Jahrhundert stärker ein. Selbst in 
Amerika und Spanien wurden damals Ausgaben des Nakatenus gedruckt. Den deut-
schen Ausgaben entspricht zahlenmäßig in etwa die Höhe von 214 Editionen in nieder-
14 Vgl. GL 775. - Auch die Fassung im Trierer Gesangbuch (vgI. oben Anm. 2), Nr. 681, geht 
auf Nakatenus zurück. 
15 Zu den folgenden Ausführungen vgl. KOPPFR, Palm-Gärtlein. Teil B: Rezeptions- und Wir-
kungsgeschichte. ,1. d. O. 309-394. 
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ländischer Sprache. Diese wurden in Belgien und den Niederlanden unter dem Titel 
Hemels Palmhof verbreitet. Im französisch-sprechenden Teil Belgiens und Luxemburgs 
fand der Palmier Celeste mit S4 Editionen seine Leser. 
Die lateinische Fassung, das Coeleste palmetum, war sprachgrenzenübergreifend 
und läßt sich mit 139 Ausgaben nachweisen. 
Die Bücher des Nakatenus erschienen seit der Mitte des 17. Jahrhunderts. Auch 
während des Zeitalters der Aufklärung wurden sie weiter verbreitet. Vor allem im Ge-
folge von Romantik und Restauration erlebten sie im 19. Jahrhundert eine verstärkte 
Nachfrage. Ein Ende dieser Entwicklung zeichnete sich mit dem Beginn unseres Jahr-
hunderts ab. Dies mag einerseits seinen Grund haben in der Tatsache, daß Neubearbei-
tungen des Himmlisch Palm-Gärtlein im Stil und Geschmack des 19. Jahrhunderts mit 
dem Ende dieses Saekulums an Anziehungskraft verloren. 
Andererseits setzte gerade in diesen Jahren auf liturgischem Gebiet eine neue Ent-
wicklung ein, die mit dem Begriff der "Liturgischen Bewegung" zu umschreiben ist. Die 
Meßtexte sollten dem Volk zugänglich gemacht werden, ihm sollte die "actuosa parti-
cipatio" - die tätige Teilnahme - ermöglicht werden. Dies bedeutete im Blick auf die 
bisher gebrauchten Volksgebetbücher einen derartigen Einschnitt, daß diese Gattung 
notgedrungen an einem Endpunkt angekommen war. Auch die immer stärker auf-
kommenden Diözesan-Gesang- und Gebetbücher entwickelten sich zu einer Konkur-
renz für die "alten Tröster16", die sie bis auf gewisse Elemente nahezu restlos verdräng-
ten. 
Kehren wir nun wieder in die Zeit des Nakatenus und zum Himmlisch Pa/rn-Gärt-
lein zurück. Als Einzelelement dieses Gebetbuchs, dem wir uns nun ein wenig ausführli-
cher zuwenden wollen, haben wir das Volks-Stundengebet ausgewählt. Es mag zu-
nächst überraschen, daß aus einem Gebetbuch für die Hand des Laien ausgerechnet die-
ses Beispiel des Stundengebetes herangezogen wird - ein Element, das früher landläufig 
als "Breviergebet" bezeichnet, doch in erster Linie Klerikern und Ordensleuten zuge-
ordnet wurde und immer noch wird. Dem ist entgegenzuhalten: Das Stunden- oder Tag-
zeiten gebet ist öffentliches Gebet der ganzen Kirchel7 und kei., Standesgebet für eine 
bestimmte Gruppe. Ausdrücklich hat das Zweite Vatikanische Konzil den Laien emp-
fOhlen, das Stundengebet zu verrichten - "sei es mit den Priestern, sei es unter sich oder 
auch jeder einzelne allein 18". Damit hat das Konzil wieder etwas von dem in Erinne-
rung gerufen, was seit den Anfängen von allen Christen praktiziert wurde, aber im 
laufe der Zeit mehr und mehr verlorenging. Nur ein letzter Rest hat sich in der hier und 
da noch - oder schon wieder - anzutreffenden feierlich begangenen Sonntagsvesper er-
halten können. 
-------
I' 16 0: . GROSS!. Die alten Trö\tcr. Ein Wegwei~er in die Erhauungslltcrarur der eV3ngc-
Isch-IUtherischen Kirche des) 6. bis 18. Jahrhunderts, Hermannsburg 1900. 
17 Vgl. Vat. 11, Liturgiekonstiturion SC n. 99. 
18 SC n. 100. 
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Ein Blick in die Geschichte zeigt uns: Schon in den ersten christlichen Jahrhunderten 
lassen sich deutlich zwei Hauptgebetszeiten am Morgen und Abend ausmachen. Sie 
werden öffentlich gehalten. Hinzu kommen privat verrichtete Gebete zur dritten, sech-
sten und neunten Stunde sowie zur Mitternacht und zum Hahnenschrei19• 
Mit dem Aufkommen des Mönchtums im 3. Jahrhundert entsteht eine neue Situa-
tion. Es bilden si.ch Gemeinschaften, die sich ganz dem Gottesdienst widmen können2o• 
ln der Folge werden auch bald die ursprünglich privaten Gebetszeiten öffentlich in der 
Kirche gehalten21 • Der Unterschied zwischen privatem und öffentlichem Beten ver-
wischt sich dadurch immer mehr. Beide Formen verschmelzen zum "Cursus divini offi-
cii", dem mit sieben beziehungsweise acht Horen voll ausgebildeten Stundengebet22• 
Für die Laien war es fast unmöglich, neben der Tagesarbeit ein derart weitgespanntes 
Gebetspensum voll einzuhalten23• Sie mußten sich durch Mönche und Kleriker beim öf-
fentlichen Gebet vertreten lassen. Damit wurde das Stundengebet der Laien mehr und 
mehr ins Private abgedrängt. Hier blieb es fortan unter Wahrung besti.mmter Elemente 
des offiziellen Stundengebetes, der Beachtung gewisser Gebetszeiten und vor allem in 
Anpassung an das Siebener-Schema der Horen erhalten. Eine Fülle entsprechender 
Gebetbücher, der sogenannten Psalterien und Horenbücher, belegt dies24• 
Neugeschaffene Zusatzoffizien zum offiziellen Pensum, wie beispielsweise das 
Kleine Marianische Offizium und das Toten 0 ffizi um, wurden bald in muttersprach-
lichen übersetzungen vom Volk übernommen25• ln diesen Kreisen entwickelten sie sich 
immer stärker zu den eigentlichen Gebetsformen. Eine folgenschwere Akzentverschie-
bung bahnte sich damit an: Die ursprüngliche Fassung des Officium divinum trat 
zugunsten solcher Zusatzoffizien zurück. Andererseits erlebte nun dieser an sich sekun-
däre Bereich in Laiengebetbüchern eine reiche Entfaltung und Ausschmückung26 • Ent-
sprechend dem gewandelten Frömmigkeitsideal des Mittelalters treten nun Christus, 
der menschgewordene Gottessohn, und vor allem die Gottesmutter verstärkt in den 
Blickpunkt des Beters21. Fortan sind derartige Offizien aus Laiengebetbüchern vom 
Mittelalter bis zum Barock nicht mehr fortzudenken. lhre Verbreitung in oft neuen Mo-
19 Vgl. J. STADLHUßER, Das Stundengebet des Laien im christlichen Altertum, in: ZKTh 71, 
1949, 129- 183, hier: 138. 
20 Vgl. eben da 158. 
21 Vgl. ebenda 160. 
22 Vgl. ebenda 174. 183; ders., Das Laien tundengebet vom Leiden Christi in seinem mittelal-
terlichen Fortleben, in: ZKTh 72, 1950,282-325.282. 
23 Vgl. STADLHUßER, Das Stundengebet des Laien 176. 
24 Vgl. die Darstellung bei STADLHUBER. Das Laienstundengebet 282-305. In den Untersu-
chungen von A. SCHROTT (vgl. oben Anm. 13) und ST. BEISSEL, Zur Geschichte der Gebetbücher, 
in: StML 77, 1909,28-41; 169-185; 274-289; 397-411, werden zahlreiche derartige Bücher 
nachgewiesen. 
25 Vgl. STADLHUBER, Das Laienstundengebet 285 f. 
26 Vgl. ebenda 289. 
27 Vgl. ebenda 287. 
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tiven und großer Zahl nimmt im Laufe der Zeit einen solchen Umfang an, daß auf 
Synoden die Aufnahme neuer Tagzeiten in Gebetbüchern verboten werden muß. 
Für uns ist von Interesse, daß ein entsprechendes Verbot auf der Kölner Bistums-
Synode des Jahres 1662 erlassen wurde28 • Ungeachtet dieser Maßnahme brachte Naka-
tenus kurze Zeit später seine neuen Offizien heraus - versehen mit einer Approbation 
seines Kölner Erzbischofs und Kur.fürsten29 • Vielleicht hat der Einfluß des Nakatenus 
als Prediger an der kurfürstlichen Residenz hier nachgeholfen30, vielleicht hat aber auch 
die bemerkenswerte Qualität gerade seiner Tagzeiten dieses Verbot außer Kraft gesetzt. 
Schon beim ersten Durchblättern des Himmlisch Palm-Gärtlein fallen die zahlrei-
chen Elemente des Stundengebetes au{31, Die Offizien nehmen mehr als ein Drittel des 
ganzen Buches ein. Sie stehen betont am Anfang des Gebetbuchs. Als erstes bietet Na-
katenus seinen Lesern das Kleine Marianische Offizium. Ihm folgt das Totenoffizium. 
Damit sind bereits zwei Brennpunkte barocker Frömmigkeit umrissen, die immer wie-
der im Himmlisch Palm-Gärtlein auftauchen: Marienverehrung und Totengedächtnis. 
Beide Offizien entsprechen in allen Abschnitten ihrer Vorlage im Brevier. Die Fassung 
des Himmlisch Palm-Gärtlein stellt eine gen aue übersetzung der Breviertexte dar. Eine 
für unseren Autor kennzeichnende Änderung oder Ergänzung hat Nakatenus jedoch 
Vorgenommen. Er stellt jedem einzelnen Psalm des Marianischen Offiziums eine knapp 
gehaltene Inhaltsangabe voran. Diese soll dem Beter im Sinne eines Schlüssels den Zu-
gang zum Verständnis des Psalmes erleichtern32. So heißt es beispielsweise zum Ps 119 
"Ad dominum cum tribularer c1amavi", der zur Terz gesprochen wird: "Ist ein Gebett 
in Angst vnd Noth wider alle Feind/insonderheit wider falsche Zungen33." Zu Ps 126 
"Nisi dominus aedificaverit domum" zur Vesper erklärt Nakatenus: "Ist ein Lehr/daß 
ohne Gottes Segen/vnd Hülff alle menschliche Sorg vnd Arbeit vergeb.ens sey34." 
Ein charakteristisches Merkmal des Himmlisch Palm-Gärtlein stellt die doppelte 
Tagzeitenreihe für den Ablauf einer Woche dar3s. 
28 Vgl. j . HARTZHEIM, Concilia Germaniae IX, Cöln 1771,938-940, tit. 111 c. 1 S 7 u. 8; c.2; 
c.3; <:.5 S 3. 
29 Vgl. HPG 1664 f. 11 v - dort ist die Approbation der ersten Ausgabe von 1662 wiedergege-
ben. Ein Exemplar dieses Drucks konnte bisher nicht ermittelt werden. 
30 Vgl. KOPPERS, Biographische Daten 236-240. 
. .ll Den folgenden Ausführungen liegt eine Ausgabe des HPG 1672 zu Grunde. Dieser Druck 
ISt III den in Frage kommenden Abschnitten bis auf geringe orthographische Abweichungen iden-
tisch mit der ältesten, derzeit erreichbaren Ausgabe HPG 1664. 
II Zum Begriff des "Schlüssels" vgl. B. FISCHER, Neue Hilfen zum christlichen Psalrnenbeten in 
der nachkonziliaren Liturgia Horarum von 1971 , in: LJ 23,1973,97-111. 97. 
33 HPG 1672, 74. 
34 HPG 1672, 88. 
35 Auf diese Eigenart haben u. a. jos. A. Jungmann und Th. Schnitzier aufmerksam gemacht, 
vgl. jos. A. ]UNGMANN, hristliches Beten in Wandel und Bestand, München 1969, 147 f.; ~H. SC.HNITZLER, Stundengebet und Volksandachr, in: JOS. A. jUNGMA ', (Hg.), Brevierstudien, 
rter 1958, 71-84. 75. 
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Nakatenus hat für jeden Wochentag zwei verschiedene, aber sich inhaltlich ergän-
zende und entsprechende Offizien vorgesehen. Im Gegensatz zum Marianischen Offi-
zium kennen sie keine Psalmen. 
Wie sieht nun die Anordnung der beiden Tagzeitenreihen aus? Die erste stellt vom 
Sonntag bis zum Samstag folgende Themen in den Mittelpunkt: Dreifaltigkeit, Heiliger 
Geist, Name Jesu, Schutzengel, Eucharistie, Kreuz und Passion sowie die Unbefleckte 
Empfängnis. Dem entsprechen in der zweiten Reihe die Motive: Alle Heiligen, die Ver-
storbenen, Joachim und Anna, Ignatius und Xaverius, Sankt Barbara, Sieben Schmer-
zen und Sankt Josef36• 
Wir können an dieser Stelle den Parallelen der einzelnen Tagzeiten in Motiv und 
Struktur nicht im Detail nachgehen und müssen uns mit einigen Hinweisen begnügen37• 
Der Forschungsstand läßt sich so wiedergeben: Die Zuordnung bestimmter Themen zu 
einzelnen Wochentagen lag teilweise seit altersher fest. Maßgebend dabei war der Ge-
danke, daß jeder Sonntag ein allwöchentlich wiederkehrendes Ostern bedeutet. Demzu-
folge stellt auch jede Woche ein abgeschwächtes Nachbild der Karwoche dar38• So 
schien es naheliegend, die Thematik der Eucharistie dem Donnerstag und jene des 
Kreuzes und Leidens dem Freitag zuzuordnen. Der Samstag galt gewöhnlich als Tag der 
Gottesmutter, die frommer überlieferung zufolge als einzige nach dem Karfreitag den 
Glauben bewahrt hatte. Auffallende Parallelen zu dieser Anordnung zeigen die Themen 
der zweiten Reihe: Am Donnerstag gedenkt man nun der Heiligen Barbara, deren Ver-
ehrung in Zusammenhang gebracht wurde mit der Eucharistie und vor allem der Ster-
bekommunion. Dem ursprünglichen Freitagsmotiv angeglichen, findet der Beter nun das 
Offizium von den Sieben Schmerzen Mariens. Weniger glücklich ist jedoch die Thema-
tik des Sonntags. Wie das Beispiel des Himmlisch Palm-Gärtlein zeigt, haben die Mo-
tive "Dreifaltigkeit" und "Alle Heiligen" die eigentliche Bedeutung des Sonntags als 
Auferstehungstag weitgehend verdunkelt. 
Josef Andreas Jungmann, der verstorbene Altmeister der Liturgiewissenschaft, hat 
in seinen Untersuchungen dargelegt, daß die österliche Ausrichtung des Sonntags wld 
damit schließlich auch der Woche weitgehend aufgegeben war. Eine neue Thematik trat 
an ihre Stelle, nämlich "Gott und seine Heiligen39". 
36 VgL HPG 1672, 183. 
37 Ausführlicher berichter darüber Kürl'l RS, Palm -Gärtlein 128-154. 
38 VgL Jos. A. JUNGMANN, Der Liturgische Wochenzyklus, in: Linlrgisches Erbe und pastorale 
Gegenwart, Innsbruck 1960, 332-365. 334; B. FIS HER, Liturgie und Volksfrömmigkeit, in: 
LJ 17, 1967, 129-143. 130. - Zur Zuordnung der Themen auf die einzelnen Wochentage vgL 
auch G. SCHREIBER, Die Wochentage im Erlebnis der Ostkirche und des hristlichen Abendlandes, 
Köln 1959. 
39 Vgl. JUNGMANN, Der liturgische Wochl'nZ\'klus 336. 342. 
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An einem Beispiel aus den Tagzeiten von Ignatius und Xaverius läßt sich der Aufbau 
der Offizien des Himmlisch Palrn-Gärtlein noch verdeutlichen40• Das gewählte Beispiel 
ist - wie auch dasjenige von Joachim und Anna - gekennzeichnet durch eine Art "Dop-
pelpatronizium", in dem zwei Heilige gleichberechtigt neheneinanderstehen. Eine 
solche Form des Offiziums ist ungewöhnlich. Sie läßt sich wohl erstmals bei unserem 
Autor nachweisen41 • 
Mit 19natius von Loyola und Franz Xaver traten neue Motive in die Reihe der Tag-
zeiten. Der neue Orden der Jesuiten und seine ersten Heiligen verlangten in einem Ge-
betbuch aus der Feder eines Jesuiten ihr Recht. Nach ihrer Heiligsprechung im Jahre 
1622 nahm die Verehrung dieser beiden Spanier einen raschen Aufschwung. Gerade 
das Kölner Ordenshaus erwies sich als besonderer Förderer ihres Kultes42 • Das Offi-
zium ist dem Grundschema des Stundengebetes folgend auf sieben Horen aufgeteilt. 
Jede dieser Gebetszeiten kennt die Elemente Antiphon, Responsorium, Hymnus und 
eine abschließende Oration. 
Das Invitatorium der Matutin oder "Metten", wie die Bezeichnung bei Nakatenus 
lautet, beginnt mit einem Vers aus dem Buch Jesus Sirach. Er ist im Blick auf die beiden 
Heiligen ausgewählt und steht als überschrift gleichsam über dem ganzen Offizium. 
Der Vers lautet: "Lasset vns die berrliche(!) Männer loben/ vnd vnsere Vorfahren in 
ihrem Geschlecht" (Sir 44, 1)43. 
Nach dem üblichen Responsorium bietet Nakatenus als Hymnus ein selbstverfaßtes 
Gedicht, dessen Thematik in den folgenden Horen weiter entfaltet wird. Es geht um 
Episoden aus der Biographie beider Heiligen, ihre Verdienste in Gegenreformation und 
M.ission. Als leuchtende Vorbilder werden sie dem Beter vor Augen geführt. 
40 HPG 1672, 299-305. - An Hand des Josephsoffiziums aus dem HPG hat jüngst Th. 
Schnitzler erneut die Bedeutung des Nakatenus für das Volks-Stundengebet herausgestellt, vgJ. 
TH. StHNITZLER, Was das Stundengebet bedeutet, Freiburg 1980, 91. 93. Da~ dort genannte Er-
scheinungsjahr 1642 des HPG bedarf jedoch eiller Korrektur. 
. 41 Hingegen entsprach die gleichzeitige Erwähnung von Heiligen, die im Leben oder Tod ver-
eint waren, in einem Meßformular alter Gepflogenheit, vgJ. A. FRANZ, Die Messe im deutschen 
Mittelalter. Beiträge zur Geschichte der Liturgie und des religiösen Volkslebens. Freiburg 1902, 
169. - Zu späteren Andachtsbüchern, die solche "Doppelpatrozinien" bieten, vgJ. G. SCHREIBER, 
Deut chland und Spanien, Düsseldorf 1936,223 f. (= Forschungen zur Volkskunde 22-24). 
.. 42 Vgl. HRFIBER, ebenda 222-232; ders., Spanische Motive in der deutschen Volksreligio i-
tat, in: Ge~. Auf ätze zur Kulturgeschichte Spaniens, hg. v. H. FI"IKf. Bd. 5. 1-73.70 f. (= FGG 
1. Reihe, Bd. 5). 
43 HPG 1672, 299. 
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Die erste Strophe lautet: 
Dich Ignati zu verehren! 
Dich Xaveri gleicher weiß/ 
Wir auß Hemen grund begehren: 
Euch gebühret Ehr vnd Preiß 
Ihr zur Andacht habt geführet! 
Orient vnd Occident! 
Lob vnd danckl so euch gebühret! 
Niemahl nemmen soll ein End44. 
Die Worte der folgenden Antiphon stammen wiederum aus Jesus Sirach und greifen 
das im Hymnus Gesagte nochmals auf: 
"Die Völcker sollen ihre weißheit erzehlen/ 
vnd die gemeind soll ihren ruhm außkündigen" (Sir 44, 15)45. 
Deutlich erkennbar ist hier der Begriff der "Völker" dem im Hymnus genannten 
"Orient und Occident" zugeordnet. Auch das Responsorium führt diesen Gedanken 
mit Worten des 18. Psalmes fort: 
V: Ihr schall ist in die gantze welt außgangen 
R: Und ihre Wort biß zum End der Erden (Ps 18,5)46. 
Den Abschluß dieser Hore bildet eine Oration, in der Gott gebeten wird, sich um 
der Verdienste und Fürbitten dieser beiden Heiligen willen dem Beter zuzuwenden. Ein 
letztes Responsorium und eine Bitte für Verstorbene runden die Hore ab. 
In allen Abschnitten dieses und auch der anderen Offizien läßt sich die sorgfältige 
Abstimmung der einzelnen Elemente feststellen. In unserem Beispiel handelt der Hym-
nus zur Non von den Mühen und Gefahren, die Ignatius und Xaverius auf sich genom-
men haben. Die Antiphon aus Sap 3,5, erläutert dazu: 
"Sie seynd ein wenig geplagt worden! aber in vielen dingen wirds mit ihnen wohl 
verordnet werden: 
Dan Gott hat sie versucht! vnd befunden/ daß sie seiner würdig waren47." 
Mit Bedacht kommt im Hymnus der Komplet der Gedanke des verlöschenden 
Lichtes zum Ausdruck: 
44 HPG 1672,299. - Der voll~tändige Hymnus ist abgedruckt bei BREMME (vgJ. oben Anm. 3) 
113- 1l5. 
45 HPG 1672, 300. 
46 Ebenda. 
47 HPG 1672,302. 
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Wan das Tag-liecht sich verliehret! 
Unser' Seelen nembt in acht48 • 
Im Anschluß an die Komplet folgen jeweils noch Litaneien und Gebete in verschie-
denen Anliegen. Hier wirkt die alte Ordnung nach, wie wir sie aus der Regel des heili-
gen Benedikt von Nursia kennen, wonach auf die Psalmodie die Oratio folgen so1l49. 
Am Ende der Berakah, des Lobpreises Gottes, darf der Beter nun mit Bitten hervor-
tretenso. 
Als ein Ergebnis können wir festhalten, daß alle wichtigen Elemente einer Hore des 
Breviers auch in diesem Laiengebetbuch aufzuzeigen sind. Der enge Bezug des Himm-
lisch Palm-Gärtleins zu seinem Vorbild, dem damaligen Brevier, dürfte damit deutlich 
geworden sein. 
Neben seinen verschiedenen Offizien bietet das Himmlisch Palm-Gärtlein im Rahmen 
der Tagesheiligung des Christen noch weitere Abschnitte, die unverkennbar ihre Wur-
zeln im Stundengebet haben. Auch hier führt Nakatenus die Tradition mittelalterlicher 
Gebetbücher fort. Auf die bei den Hauptgebetszeiten, das umfangreiche Morgen- und 
Abendgebet mit Psalmversen, Gebeten, Betrachtungen und einer abendlichen 
Gewissenserforschung, können wir im Rahmen unserer Lecrio nicht näher eingehen. 
Wir beschränken uns auf zwei Beispiele aus diesem Bereich, nämlich auf den "Angelus" 
und die Gebete zum Stundenschlag. Hierbei handelt es sich um Gebetsübungen, die im 
wortwörtlichen Sinn "Stunden-Gebete" darstellen. Aus der alten Wurzel unseres Stun-
dengebetes wächst im Laufe der Zeit ein neuer Schößling hervor. Mit Hilfe der Technik, 
der Uhr, wird das Stundengebet dabei aktualisiert. 
Unter Hinweis auf einen reichen Ablaß setzt sich Nakatenus für das Verrichten 
kleiner Stoßgebete oder eines Ave Maria zu jedem Schlag der Uhr einSt. War es früher 
48 HPG 1672, 303. - Vgl. in diesem Zusammenhang auch den Beitrag von B. FISCHER, Das 
Motiv von der "Mors Sacra" im Hymnus zur Non, in: Epektasis. Melanges Cardinal Jean Danie-
lou, Paris 1972, 89-92. 
49 Regula Benedicti c. 17; vgl. B. STEIDLE (Hg.), Die Benediktusregel, Beuron 21975, 101. 
50 Balth. Fischer hat auf das Prinzip aller Berakah aufmerksam gemacht, demgemäß nach dem 
Lobpreis Gottes das Gebet in Bitte ausmünden darf, vgl. B. FISCHER, Die Nennung von Namen in 
den Vesperfürbitten, in: Einheit und Vielfalt, Festschrift Hugo Aufderbeck, Leipzig 1974, 
47-51. 48; ders., Die Schlußbitten in Laudes und Vesper des neuen Stundengebets, in: LJ 29, 
1979, 14-23. 14. 
51 HPG 1672, 443 . - Es wird überliefert, daß auch Petrus Canisius beim Stundenschlag zu be-
ten pflegte, vgl. J. BRODRI K, Petrus anisius 1521-1597 I1, Wien 1950,587. Es sei in die em Zu-
~ammenhang auch an das Viertelstundengebet der "Gesellschaft vom Göttlichen WOrt" (SVD) er-
Innert, das auf ihren Stifter Arnold Janssen zurückgeht, vgl. R. SIMONS, Wandel in der Gegenwart 
Gottes und unser Viertelstundengebet, in: verbum svd 1, 1959, 393-395. Das Gebet ist abge-
druckt im "Vademecum Societatis Verb i Divini. Die gemeinsamen Gebete der Ge~ellschaft des 
Göttlichen Wortes", hg. von der Generalleirung, Steyl1964, 76. - Seit 1925 verrichten die Augu-
Stiner in ihren Klöstern jede halbe Stunde ihr Gehet, vgl. A. SPRETHI, Viertelstundengebet svd, in: 
verbum svd 8, 1966, 279. 
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übHch, die Abschnitte der Passion während einzelner Stunden des Tages zu betrachten, 
so zeigt sich hier eine Umdeutung in Richtung auf marianische FrömmigkeitS2 • 
Eine ähnliche Haltung finden wir auch beim "Angelus", dem "Engel des Herrn". 
Nakatenus setzt sich für die zu seiner Zeit noch junge Form des dreimaligen Sprechens 
dieses Gebetes eins3• 
Ursprünglich kannte man nur den Brauch, am Abend auf ein Glockenzeichen Maria 
dreimal mit dem Wort des Engels zu grüßen. Bei Nakatenus lautet die Anweisung nun: 
"Beym Glocken-Zeichen zum Ave Maria/ Morgens/ Mittags/ vnd Abends/ sprich! 
Der Engel daß Herrn hat Mariae die Bottschaft gebracht; vnd sie hat empfangen 
vom H. GeistS4." 
Im Zusammenhang mit den Motiven der Tagzeiten des Himmlisch Palm-Gärtlein 
war die Rede von Marienverehrung und Totengedächtnis als Brennpunkten barocker 
Frömmigkeit. In Verbindung mit dem Gedanken der Stunde tauchen sie hier erneut auf, 
und zwar im Wortlaut des Ave Maria selbst. Während des Barock konnte sich jener 
Schlußteil des Gebetes verstärkt durchsetzen, in dem die "hora mortis", die Stunde un-
seres Todes, genannt wird. Zu diesen Stunden des Tages, an denen das Ave gebetet 
wird, richtet sich der Blick des Beters auch auf seine letzte, entscheidende Stunde. 
"Volks-Stundengebet" - das ist eigentlich immer noch ein pastoralliturgisches Pro-
blem. Die gebetserzieherische Aufgabe, die Nakatenus für seine Zeit gelöst hat, stellt 
sich auch heute noch. Es bleibt zu überlegen, ob und wie dem heutigen Beter wieder das 
Stundengebet der Kirche selbst nahegebracht werden kannss • Möglichkeiten dazu bietet 
das heutige Gebetbuch der Gemeinde, das "Gotteslob". Sein Material zu Laudes, Ves-
per und Komplet müßte als erstes der Gemeinde erschlossen werden. Daß gerade bei 
jungen Menschen ein Interesse und Bedürfnis für derartiges Beten besteht, beweist das 
Phänomen Taize. Dort nehmen ]ugendHche aus aller Welt und aus verschiedenen Kon-
fessionen am täglichen Stundengebet teil. Vielleicht wird von Taize aus der zündende 
Funke in unsere Gemeinden zurückgetragen, damit das, was Nakatenus in seiner Weise 
mit seinen Hilfen zum Volks-Stundengebet angestrebt hat, nun in vollkommener Weise 
durch Teilnahme der Laien am Stundengebet der Kirche erreicht werden kann. 
52 Vgl. STADLHUBER, Das Laienstundengebet (oben Anm. 22) 321. 
53 Vgl. A. HEINZ, "Der Engel des Herrn". Erlösung gedächtnis als Volksgebet, in: HID 33, 
1979, 51-58.52; jos. A. JUNGMANN, Christliches Beten (oben Anm. 35) 142; ST. BEISSEL, Ge-
schichte der Verehrung Marias im 16. und 17. Jahrhundert, Freiburg 1910, 16. - A. ARENS be-
zeichnet den Angelus "als die handlichste Form des Stundengebete, das ,Volksbrevier', das für 
alle Christen in jeder Lebenslage vollzieh bar ist", A. ARENS, Vom kulttheologischen Gehalt der 
Haupthoren des kirchlichen Stundengebetes, 10: TIhZ 70,1961, 193-211. 209. 
54 HPG 1672, 443. 
55 Vgl. beispielswei e die Vorschläge von J. BAUMGARTNER, Das Stundengebet - ein Angebot 
der Kirche, in: Diakonia 11, 1980, 90-101, bes. 100 f. - Zu Berichten aus einzelnen Gemeinden 
über die Einführung des Stundengebetes mit den Gläubigen vgl. u. a. TH. MAAS.EWFRD, Laudes 
mit Laien, in : Gottesdienst 9, 1975, 40; A. MAASSEN, Stundengebet in MG (= Mönchenglad-
bach)-Windberg, in: Gottesdienst 14, 1980, 15 f. 
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JOSEF DANKO 
Das "Abtreppverfahren" - eine Hilfe zur 
sprechdenkerischen Vorbereitung der Predigt 
1. Situationsbeschreibung oder: Wie die Predigt oft vorbereitet wird 
Im Alltag macht das Reden nur wenigen Menschen Schwierigkeiten. Sie lesen nichts 
ab, wenn sie den anderen etwas mitteilen; sie schauen dem Gesprächspartner in die Au-
gen und beobachten seine Reaktion; sie halten Zwiegespräch mit ihrem Partner; sie ge-
hen auf das Gegenüber und seine Anliegen ein. Dabei sprechen sie manchmal sogar 
über Fragen, bei denen sie beim Sprechbeginn noch gar nicht so genau wissen, wo sie 
hinauswollen. Sie geben Meinungen von sich, die weder nach allen Seiten hin abgesi-
chert, geschweige denn druckreif sind. Ihre Ansichten wiederholen sie dabei so lange 
und verdeutlichen sie dem Gesprächspartner so intensiv, bis sie sicher sind, daß er ver-
standen hat. 
Aber mit einem Mal wird es anders: Derselbe Sprecher steht nun vor einer größeren 
Gruppe von Menschen, sieht die Blicke erwartungsvoll auf sich gerichtet - und be-
kommt plötzlich Angst. Er sagt sich: "Ich bin schrecklich aufgeregt; ich habe Angst, 
steckenzubleiben und den Faden zu verlieren; vor den unbekannten Zuhörern bringe 
ich keinen frei formulierten Gedanken zusammen ... " 
Was tut er in seiner Not? Er wird wohl den "sicheren Weg" gehen: ein Manuskript 
aufsetzen, seine Rede bis aufs Wort fertigstelIen, sie schwarz auf weiß bei sich haben 
und - ablesen. 
Für diesen Weg hat er zudem eine Reihe von Vorbildern. Die Abgeordneten des 
Deutschen Bundestages etwa verlesen zumeist fertig aufgesetzte Reden; in Rundfunk 
und Fernsehen herrschen die verlesenen Manuskripte vor; selbst die einfachste Inter-
viewfrage hat der Reporter beim Fernsehen schriftlich vorbereitet in der Hand; auch die 
Universität kennt weitgehend nur die Schriftlichkeit der Vorlesungen. Die Genannten' 
und viele andere wollen anscheinend nicht das Risiko einer "freien Rede" eingehen. -
"Nur ich Armer soll es schlechter haben?" fragt sich der Prediger. 
Kurt Tucholsky gab den ironischen und entlarvenden Ratschlag: "Sprich nicht frei 
-:- das macht einen so unruhigen Eindruck. Am besten ist es: Du liest deine Rede ab. Das 
ISt sicher, zuverlässig, auch freut es jedermann, wenn der le ende Redner nach jedem 
viertel Satz mißtrauisch hochblickt, ob auch noch alle da sind 1. " 
1 K. Tu HO LSKY, Ratschläge für einen schlechten Redner, 10 : K. T UCHOLSKY, Gesammelte 
Werke, Band 1lI, Hamburg 1961, 600. 
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Viele Reden sind in Wirklichkeit keine "Reden", sondern vorgelesene Aufsätze, 
d. h. "Schreibe". Auch viele Predigten gehören der Form der "Schreibe" an. 
Eine aufs Wort "ausgefeilte" und vorbereitete Ansprache kommt sicher gut an - vor 
allem bei einem Leser! Ein Hörer hingegen wird es schwer haben, die Gedanken aufzu-
nehmen, wenn ihm Abgelesenes vorgetragen wird. Er kann sich der brillanten Formu-
lierung erfreuen; ob er den Inhalt versteht? Er muß ja alles sofort aufnehmen, ohne die 
hance, es nochmals hören zu können (denn der Redende pricht zwischenzeitlich neue 
Gedanken aus). Der Leser hätte dafür Gelegenheit: Er liest einen Absatz so oft er will; 
macht, wann er will, Pause; überdenkt und liest weiter, so kurz oder so lange er lesen 
und verweilen möchte. Es gilt auch fürs Predigen immer noch die bekannte Aussage des 
Ästhetikers Friedrich Theodor Vi scher (1807-1887): "Eine Rede ist keine Schreibe." 
Wenn der Prediger das oben Beschriebene auch weiß - er will trotzdem sicherge-
hen. Er bereitet also eine aufs Wort aufgesetzte Ansprache vor, liest sie schlecht und 
recht vor und wundert sich nicht einmal darüber, daß die Hörer (trotzdem oder nicht 
mehr) aufmerksam sind. An manchen Kleinigkeiten merkt jedoch der aufmerksame 
Hörer, daß ein Prediger nicht vom Manuskript abweicht, ja dazu gar rucht fähig ist. Der 
Prediger mit wörtlichem Manuskript kann die Atmosphäre unter den Hörern kaum 
aufuehmen, ihn lassen kleine Begebenheiten unbeeindruckt, die er eigentlich kurz auf-
greifen müßte (Lärm vor der Kirche, ein lustiger Kinder chrei ... ). Er kann von seinem 
"Redefahrplan" nicht abweichen, er ist aufs Wort festgelegt. 
2. "Eine Rede ist keine Schreibe" - aber auch keine Stegreifrede oder Deklamation 
Eine Predigt so1\ einerseits keine Schreibe sein, d. h., sie ist nicht Vorlesung, Auf-
satz, Referat oder Deklamation, sondern sie lebt von der lebendjgen Sprache von 
Mensch zu Mensch. Der Prediger entwickelt seine Gedanken vor und mit den Hörern. 
Das braucht selbstverständlich eine gründliche und präzi e Vorbereitung. Andererseits 
ist die Predigt keine unvorbereitete "Stegreifrede". Es gibt icher Gelegenheiten, bei de-
nen der Prediger "aus dem Stegreif" reden muß, d. h. improvisiert und aus dem Augen-
blick heraus. Dies wird er ausnahmsweise wohl nur zu Themen tun, die er einigermaßen 
beherrscht und unvorbereitet mitteilen kann. S WIrd die Ausnahme bleiben. 
Ob es heutzutage noch den Prediger gibt, der eine An pra he Wort für Wort auS-
arbeitet und dann auswendig lernt? Er erkauft sich auf jeden Pali nur eine scheinbare 
Sicherheit mit einem unverantwortlich großen Zeitaufwand. Hinzu kommt die große 
Gefahr, daß er doch steckenbleibt ("black-out") und den Faden nur chwer wiederfin-
det. Das Gefühl, sich blamiert zu haben, teilt ich dann schnell ein. Außerd m kann er 
nicht auf die hier und jetzt anwe enden Hörer eingehen; eine Predigt wirkt farblos und 
"aus dem Köfferchen" . 
Die Predigt gehört zwar in den Bereich der ogenannten "Einbahn-Kommunika-
tion", i t aber trotzdem nicht nur " Monolog". VIelmehr beeinAussen ich Redner und 
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Hörer gegenseitig. Husten, Kopfnicken und Kopfschütteln, interessiertes Aufblicken, 
Unruhe, Lächeln, Blättern im Gesangbuch, Hin- und Herrutschen auf der Bank ... sind 
für den Prediger Signale, die er beachten und verwerten kann. 
Hat er aber die Predigt wortwörtlich vorbereitet, lie t sie ab oder trägt sie auswen-
diggelernt vor, so ist ihm diese dialogi che Ein teilung kaum möglich. Der "virtuelle 
Dialog" mit den Hörern verlangt. deshalb eine sprechdenkerische Vorbereitung2• 
Im folgenden stelle ich eine Methode vor, die dem Prediger helfen kann, hörerge-
recht nach wohlvorbereiteten Stichworten zu prechen: das "Abtreppverfahren". Mit 
ihr vermeidet er die abstrakte "Schreibe", geht nicht den Irrweg des Au wendiglernens, 
sondern spricht in lebendigem Kontakt mit den Hörern3 . 
3. Die Methode des "Abtreppverfahrens" als Hilfe für freies Predigen 
Das "Abtreppverfahren" hat seine Bezeichnung von der Art und Weise, wie Stich-
Worte für die Predigt (oder eine beliebige Rede) nach Art einer Treppe notiert werden. 
Für den Redenden i t es recht leicht, die Stichworte in der aktuellen Rede zu verbinden. 
Er ist zudem frei in der Wonwahl, denn im Vorbereirungsgang zur Ansprache wird er 
mehrmals die Stichworte als Grundlage und "Gerippe' für je neue Formulierungen 
verwenden. 
a) Eine er te Bei pielge chichte, um die Methode dc "Abtreppen" kennenzulernen4 
"Der Goldfinger hatte einen Ring bekommen aus Gold und Edelsteinen. Dadurch 
wurde er hochmütig und kümmerte sich nicht mehr um seine Brüder. Bald darauf 
~ollte der Goldfinger eine Blume pflücken, aber er vermochte es nicht ohne die anderen 
FInger. Auch eine Kirsche konnte er nicht vom Baum brechen und ebensowenig 
Strümpfe stricken. Da tat es ihm leid, daß er hochmütig gegen eine Brüder gewesen 
War, und er bat sie um Verzeihung. Seitdem wurden die Finger nicht wieder uneinig." 
Der übende oll zunächst in der Geschichte die richworte unterstreichen oder ge-
~ndert notieren, die er benötigt, um die Ge chichte nachzuerzählen. Sodann schreibt er 
s . 
le In "abgetreppter" Form. 
-- -
2 "Freie Rede Ist situation gere htes Sprechdenken nach gut durchdachten, überschaubar an-
~~o;dnetcn Stkh~ortcn mit dem ZIel, die Hörer zum . Zweck atz zu übel'lcugen" (H. GEI ·SN~R, 
h tonk und p hnsche Bildung, I<ronberg 11975, 154). Vgl. auch H. Gm . 'tR. Rhetonk, Mun-
e e~ 19.73, 121 H., 131 fe. 
21975 Die Methode Ist d. rg stellt bel: H. ,II~S IR, Rheronk und poliris\:he BIldung: Kronbcrg 
H ,119-145. Ich lernte du,' e Form kennen anlaßli,h CIIlCS Wochenendsemmars mIt Prof. Dr . 
. ~.eIßn~r an der Katho!i ehen Akad nlle 111 Bayern. 
N I An vIelen BCI\pl Igc~(hl\:hrc:n der ()b ngenannten Art .liißt .eh dIese .\1crhod leic. ht ühen. C )en I' b I ) . d h d A a c n, I arabcln, Kurzgl~chlChtcn clgnt:n sn:h auch lelrungsbcnlhre cr vers IC ensten 
rt. 
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Beispielsweise: 
Goldfinger 
L Ring 
Ldeshalb: hochmütig 
Lgegenüber "Brüdern" 
allein konnte er nicht 
L Blumen - Kirschen - Strümpfe 
L! nicht ohne die anderen 
es tat ihm leid 
Lsieht Hochmut ein 
Lerbittet Verzeihung 
Lwieder einig 
Folgerung: "Einigkeit macht stark", 
oder: "Nur mit andern sind Ziele zu erreichen." 
Als Einleitung für die Nacherzählung wird sich der Redende nunmehr Stichworte 
überlegen und notieren: "Eine alte Geschichte möchte ich Ihnen erzählen. Sie enthält 
eine Lebenserfahrung (Lebensweisheit), die vielleicht auch uns heute noch etwas zu 
sagen hat. Die Geschichte heißt: ... " 
Der geübte Sprecher wird natürlich bald mit weniger Stichworten auskommen, die 
er sich in einem zweiten Arbeitsgang aufschreibt: 
Grldfinger 
Ring 
Lwurde hochmütig 
äiicin konnte er vieles nicht ... 
-;ieht falsches Verhalten ein 
LverZeihUng 
Leinig 
------
Bedeutung für uns 
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Im Laufe der Sprechversuche bemerkt der übende sicher, daß Substantive allein 
nicht genügen, um die Nacherzählung nachher leisten zu können. Er wird deshalb auch 
Verben, Konjunktionen und Abkürzungszeichen verwenden. Das erleichtert ihm dann 
die Reproduktion der Geschichte. 
b) "Eintracht und Zwietracht" (Babrios) - ein zweites Beispiel: 
"Einst vor langer, langer Zeit lebte ein Mann, der viele Söhne großgezogen hatte. 
Als er schon sehr alt war, fühlte er das Nahen des Todes. Da trug er seinen Söhnen auf, 
ihm ein Bündel mit dünnen Stäben zu bringen. Sein Wunsch war bald erfüllt. Nun ver-
langte der Greis von seinen Söhnen, sie sollten das Bündel zerbrechen. Vergeblich müh-
ten sich diese damit ab, jedoch ihre Kraft reichte nicht aus. Da befahl ihnen der Vater, 
sie sollten jeden Stab einzeln zerbrechen, und das war alsbald geschehen. Da sagte der 
Alte: ,Wenn ihr zusammenhaltet und vereint bleibt, wird euch niemand überwinden 
können, und wäre er auch noch so stark. Lebt ihr aber miteinander in Zwietracht und 
Streit, so wird es euch genauso ergehen wie diesen Stäben, die ihr einzeln leicht zerbro-
chen habt. Merkt euch, daß für Brüder Eintracht ein großes Glück und ein äußerst 
wertvolles Gut ist!' " 
Der übende notiert sich die Geschichte in abgetreppter Form: 
Geschichte mit Lebensweish~ 
alter Mann 
LVieIe Söhne 
LvordemT~ 
,,!bringt Bündel dünner Stäbe" 
L,,!Zerbrechen" 
L gelingt nic~ 
,,!Stäbe einzeln zerbrechen" 
L gelin2! 
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Fazit: 
lLwenn Zusammenhalt -+ nicht überwindbar wenn Streit -+ "zerbrechlich" 
!Einigkeit ist ein hohes GutS. 
4. Das Abtreppverfahren angewandt bei einer Taufansprache 
Die Methode des "Abtreppens" als eine Hilfe zur freien Rede bzw. zum sprechden-
kerischen Gestalten wird nun eingebaut in den Vorbereitungsgang für eine Tauf-
ansprache. 
a) Der Prediger sammelt Stichworte für die Taufansprache 
Folgende "Fundorte" bieten sich dem Prediger u. a. an: 
eigenes Nachdenken; 
Gespräch mit Mitbrüdern; 
Gespräch mit Taufeltern, Angehörigen und Paten; 
Sichten von Literatur und Predigtvorlagen; 
Meditation. 
Bei der kurz- und längerfristigen Vorbereitung fallen dem Prediger viele Stichworte 
zu. Er wird sie einfach notieren, kunterbunt durcheinander, evtl. jeden auf ein eigenes 
Zertelchen. Noch prüft er nicht, ob die Gedanken brauchbar sind. Im Gegenteil: Er 
wird alle Stichworte zunächst zulassen, weil sie das schillernde Bild des alltäglichen 
Taufverständnisses abgeben. 
In einem Diakonatskreis ergaben sich beim Thema "Taufe" beispielsweise folgende 
Stichworte: 
Freude der Eltern; Entscheidung für das Kind Ua zum Kind; Ja zur Taufe); was die 
Taufe bedeutet; Zukunft des Kindes; Taufscheinchrist; Kindertaufe; dem Kind etwas 
mitgeben; den Glauben in unserer pluralen Welt vermitteln; wichtige Ent cheidungen 
5 Eine übergangslösung für den Lernenden "in Sache freier Rede" stellt sich wie folgt dar: Der 
Prediger faltet sein Konzeptblatt in der Mitte. Auf die rechte Hälfte schreibt er den ausgeführten 
Text in sprechsprachlicher Form. Auf die linke Hälfte notiert er die Stichworte (Haupt- und Ne-
benstichworte) in abgetreppter Form. Nach diesen Stichworten spricht er; im Notfall kann er im-
mer auf den ausgeführten Text auf der rechten Hälfte zurückgreifen. 
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für das Kind treffen; Gottesverständnis der Eltern; Kirchen- und Gemeindeverständnis 
(Verantwortung der Gemeinde für das Kind); plurale Gesellschaft; allmähliche Ent-
wicklung des Glaubens; gemeinsam unterwegs sein; Vorbild; gelebtes Beispiel; learning 
by doing; Paten und Verwandte als Bezugsperson und Vorbild; Familienfest; Mitbetei-
ligung bei der Tauffeier; Taufe und Erbschuld; magisches Verständnis der Taufe; Sym-
bole bei der Taufe: Taufkerze, weißes Kleid; Aufgaben der Paten heute; Ritus der Taufe 
erklären. 
b) Der Prediger legt das Redeziel für die Taufansprache fest 
Als nächsten Schritt legt der Prediger für die Taufansprache ein vorläufiges Redeziel 
fest: "Die Hörer sollen erkennen (wissen, einsehen, verinnerlichen ... ), daß ... " Im 
Diakonatskreis wurde beispielsweise genannt: "Die Eltern sollen ihre Verantwortung 
für diesen Täufling bezüglich seines Glaubens erkennen." 
Oder: "Den Weg des Glaubens, den Sie begonnen haben, müssen Sie nicht all eine 
gehen; Paten, Verwandte und Gemeinde wollen dabei helfen." 
Auf Grund dieses Redezieles ordnet der Prediger die Stichwotte, ergänzt und durch-
denkt sie. So ergibt sich allmählich der erste Entwurf der Taufansprache. 
c) Die Taufansprache in abgetreppter Form: ein Beispiel 
"Noch liegt der kleine Sebastian recht brav im Kissen vor uns. Die Patin schaukelt 
ihn, damit er ruhig bleibt. Bald wird er zu greifen anfangen, wird umherkrabbeln, und 
eh' man sich's versieht, steht er eines Tages und läuft in der Wohnung umher. 
Eltern und Verwandte können so verfolgen, wie sich das Kind entwickelt; sie helfen 
ihm dabei, sie ermutigen ihn. Und umgekehrt werden auch sie von ihm beeinflußt und 
geformt. Denn Sie, liebe Eltern, geben Ihrem Kind etwas von sich selber mit. Für seine 
Zukunft tun Sie alles menschenmöglich Gute. Das Kind erlebt (unmerklich und unbe-
wußt): 
Auf meine Eltern kann ich mich verlassen, ich erlebe von ihnen und meiner Umge-
bung Sicherheit; ich lebe letztlich in einer verläßlichen Gesellschaft. 
So wächst in Sebastian ein Vertrauen heran 6." 
6 Einleitung, Übergänge, Zitate und Abschluß formulIert der PredIger Ln der VorbereItungs-
phase voll schriftlich aus. Da sind die WIchtigen "Gelenke" der Rede und PredIgt. Hier Im BeIspiel 
der Taufansprache ist nur der Beginn wörtlich ausgeführt. 
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Frage: ? Was wird aus dem Kind (Zukunft?) 
, /lniCht machbar 
L ist Geschenk 
Trotzdem: Entscheidungen für das Kind treffen LMut zum Kind 
LOP'imi"nu, in un",,, G,,,U,,h," 
Auch Taufe ist Entscheidung 
L nicht nur Segen Gottes 
LChrist werden und sein 
L Kind Gottes werden 
Taufe funktioniert nicht automatisch-magisch 
Lverlangt Mitwirken 
LAU {gabe der Eltern 
LE""h,n in "'nimm,,, Ri<htung 
IL~,::::lkh g",h" 
L Geborgenheit 
Erziehen christlich gesehen 
LgJaubendes Verhalten 
LGlauben weitergeben 
Lv,m,",n ,ut Gon """indn 
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Die Paten helfen dabei 
LWirken mit den Eltern mit 
L vermitteln christlichen Einfluß 
L sind Bezugspersonen für den Glauben 
Noch ist das Kind unfertig, hilflos 
Lformbar, beeinflußbar 
LVieIe müssen mitwirken als Christen 
'----------Taufe ist Anfang 
L muß weitergehen 
Ein Beispiel des Menschseins und Christseins geben 
L Kind steht nicht nur unter Tierkreiszeichen 
Lträgt als Christ den Namen Jesu Christi 
L es braucht Vorbilder 
L"learning by doing" 
Segenswünsche für Eltern und Kind auf diesen Weg des Christseins! 
Einen solchen ersten Entwurf einer Taufansprache benutzt der Prediger, ihn in ver-
schiedenen Sprechdenkversuchen zu reproduzieren. In jedem Stichwort formuliert er 
einen Satz. Wenn man das mehrere Male übt, schwindet die Unsicherheit'. Es gelingt 
mit dieser Vorberejtung, hörerbezogen zu predigen und die Botschaft vom Reich Gottes 
aktuell werden zu lassen. 
7 Von Jörg Zink hei~t es, daß er vor seinem "Wort zum Sonntag" bis zu 40 und mehr Sprech. 
denkversuche durchführt. 
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N E U E THEOLOGISCH E LITERATUR 
Ko( H. Klaus: Die Profeten 1. Assyrische Zeit. (U rban-Taschenbücher 280). - Stuttgart: Koh l-
hammer. 1978. 184 S. Kart. 12,- DM. 
Km H. Klaus: Die Profeten n. Babylonisch-persische Zeit. (Urban-Taschenbücher 281). - Stutt-
gart: Kohlhammer. 1980. 216 S. Kart. 14,- DM. 
Die Absicht dieser zweibändigen Studie ist. eine Einführung in das Denken der Propheten Israels 
vorzu legen. Denn die Propheten, deren schriftliche Äußerungen im AT gesammelt vorliegen. sind 
nach der Meinung des Verfassers nicht nur ~harismatisch begabte Empfänger von Visionen und 
Auditionen, nicht nur bewundernswerte Dichter und glaubensstarke Prediger, sondern auch eigen-
ständige Denker gewesen. die alles. was ihnen intuitiv zur Gewißheit geworden war. hinterher ra-
tional eingeordnet haben in einer \'Veise. die der Verfasser als nachlaufende Erkenntnis bezeichnet. 
Nun verlangen die Propheten von ihren Hörern ebenfalls eine solche Erkenntnis; sie behaupten, 
daß die Evidenz dessen, was sie vortragen, einsichtig sei auf dem Hintergrund jener überlieferun-
gen und geschichtlichen Erfahrungen, die sie mit ihren Hörern tei len. Aus diesem Grund will der 
Verfasser die Propheten als Denker begreifen und das geistige Eigenprofil dieser großen Gestalten 
aus Israel Geschichte jeweils herausarbeiten. 
Dementsprechend beginnt der erste Band mit einern Kapitel zum Vorverständnis dt'r Prophetie, 
wobei die Suche nach der zukünftigen Zeit und die Sehnsucht nach einer sittlichen \X elrordnung 
zur Sprache kommt'n. Es folgt ein Kapitel über die vorliterarischen Propheten der frühen Königs-
zeit; die als Vorspiel zu der in den weiteren Kapiteln behandelten unbedingten Unhei lsprophetie 
der beginnenden Assyrcrzcit (A nlOs. Hosea, Micha, Jcsaja) sowie zu den Propheten de~ Entschei-
dungstags am Ende der Assyrerzcit (jod, Nahum. Zefanja ) verstanden wcrden. Dcr zweite Band 
beginnt mit einem Kapitel über die Umkehrprophetie der neubabylonischen Zeit (jeremias, Haba-
kuk. Obadja, Eze,'hiel . Deutcroje aja) und behandelt an~l'hließend in einern weiteren Kapitel den 
Höhepunkt und den Niedergang prophetischer Tätigkt' it in der Perserzeit (Trirojesaja, Haggai, 
Sacharja. Maleachi • .Iona). Literaturhinweise, ei n Sachn:gister und eine Tabelle hebräischer, grie-
chischer und latein ischer Begriffe erleichtern die Bcnurzung des Buches. 
Angesichts der Tatsache, daß der Verfasser hier ein so weites Gebiet wie die Bedeutllng der ge-
samten S~hriftprophetic des AT behandelt und andererseits dabei ohne eine Detailuntersuchung zu 
umstrittenen Problembereichen vorgeht, fällt es schwer, Einzelheiten kritisch zu diskutieren , ob-
wohl an nicht wenigen Stellen dazu Anlaß bestünde. H ervorgehoben sei jedenfalls, daß es dem 
Verfasser in einer instruktiven Darstellung gelungen ist, die Propheten Israels als Denker verständ-
lich zu machen und damit einer theologischen Auseinanderserzung mit ihrer Botschaft fruchtbare 
Anregungen zu vermitteln. 
E. Haag. Trier 
WII \1S. Franz Elmar: Wunder im Alten Testament (Sch lüssel zur Bibel) . Regensburg: Puster. 
J Y7Y. 368 S. Karr. 32,- D .~ I. 
Die aus Vorlesungen an der Pädagogischen H{)~hschulc Karlsruhe hervorgegangene Arbeit ver-
sucht, zunächst die \\' underterminologie de .. hebräiSchen Alten Tc,ramcnrs ausführlich darzu legen 
und zu crk lären. An Hand ausgewählter \\undcrtexte aus dem Alten Testament zeigt der Ver(a~­
ser sodann. welchen Zielen die biblischen \X'undercrzählungen dienten. Ab~chlicßend wird die 
Antwort des alttestamentlichen Menschen auf die von Gon gewährten Zeichen, nämlich die 
Gotteserkenntnis, aber auch die Verhärtung des Herzcn~, dargelegt. 
Es gelingt dem Verfasser, den Unterschied und die Eigenart von \\:funder und \'{ undererzählung 
klarzumachcll und den theologischen Anspruch der altte.ramentlichcn Darste llungen deutlich 
herauszuarbeiten. Auch wcnn die exegetische Erforschung des historischen Kerns der \vundcr-
erzähllingen und bcine Verarbeitung in den chiehren der Tradition an nicht wt:nigcn Stellen noch 
weiter getrieben werden könnte, so bietet dOlh das vorliegende \X crk für den Praktiker eine nicht 
ZlI unterschätzende Hilfe bei der Verkiindigul)g des Glaubens. 
F. Haag, Trier 
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RII:ßL, M3ria / STIGl.MAIR, Arnold: Kleine Bibelkunde zum Alten Testament. - Würzburg: Ech-
ter-Verlag. 1980, l68 Seiten, Sn. 16,80 DM. 
Diese Bibdkunde ist aus Vorträgen und Diskussionen innerhalb der theologischen Erwachsenen-
bildung Siidtirols entstanden. In zwei Rahmenkapireln über "Wege zum Verstehen de. Alten 
Testaments" und "Wegweisung des Glaubens" werdeo grundlegende Aussagen über den Ka-
non, die hisotrisch-kritische Methode, die alronenmlische Umwelt und da~ AT als Buch Jesu und 
der Urkirche gemacht. Der Hauptteil des Buches bietet eine Geschichte Israels, in die chronolo-
gisch die eiJ1Zelncn alttcstamcntlichen Schriften nach Inhalt, Form LInd Theologie eingebaut sind. 
Die Dar~rellung geht mit den Erkenntnissen der neueren Blbelwisenschaft konform. Der Haupr-
inhalr eines jeden Abschnitts ist - auch oprisch wirksam - in Merksätze zusammengefaßt. Karten, 
eine Zeittafel und weiteres Arbeitsmaterial wcrden im Anhang geboten. Das Buch isr für einen 
weit.eren Leserkr'ei gedacht und hält, was e' verspricht: Es bringt dem christltchen Löcr ll1 ver-
ständlicher und an chaulicher Diktion das AT als "zeidos giiltige Lebens- und Glaubenshilfe" 
nahe. 
W. Dommt:rshau en, Trier 
jERI.\HAS, Joachim: Unbekannte Jesusworte. GTB Siebenstern 376. Gütersloh: Gerd Mohn. 1980. 
120 S. Karr. 9,80 DM. 
Dieser Taschenbuchausgabe liegt die 3., 1963 unrer Mitwirkung von Otfried Hofius enrsrandene 
Auflage zugrunde. Der 1979 verstorbene Verfasser bespricht in diesem Bändchen nur Agrapha, die 
inhaltlich, formal und überliderungsgeschichtlich mit den Jcsusworten der synoptischen Evange-
lien verglichen werden können. Er hat im Nazaräerevangeliul11, in verschiedenen Oxyrhynchus-
Papyri, im odcx D, bei Kirchenschriftstellern und im koptischen Thoma~evangeliul11 3 jesus-
geschichten und 17 ]esll worte aufge pürt. Die Geschicht<:n kreisen um die Themen Geseezeserfül-
lung. Reinbeirsvorschrifren und Sabbatheiligung. In den Worten tritt der Kampf gegen den Phari-
äislllus und die Einprägung Jes Llcbc~geborcs in den Vordergrund. eWlsscnspackt:nder Ernst, 
herbe Dra tik und Volhn3chc des Hohcitsbcwußtseins sind allen Sprüt:hen gt'mcinsam. Wer dieses 
Büchlein liest, wird irgcndwie von dem "unbekannten" Jcsus getroffen, und er kann nachempfin-
den, wie es den Menschen zumure war, die einst je u Worte zum er tenm:JI hörren. 
W. Dommershauscn, Tricr 
BURKHARDT, Helmur: Wie geschichtlich sind die Evangehen? Theologie und Dienst, Heft 16. 
Gießen: Brunnen-Verlag. '1979.39 Seiten. Karr. 
Dic Evangelll.:n sind sicher Glaubenszeugnis der frühchristlichen Gemeinde. Aher genügt die Mi -
siom,predigr als "Sit7. im Leben" der Jesu~überlicferung? Die Parallelen aus der jüdischen Kultur 
weisen in eine andere Richtung. Im Anschluß an B. Gerhardsson werden die pun:n diner rabbini-
schen Oberlieferungsweise aufgezeigt: Au wcndiglernen, Mnemotechnik, kUl7.e und prägnant 
formulierte Sätze (auch in Reihen), die Unterscheidung zwischen \Xorten de Irdischen jcsus und 
eigenen Worten und Häufung von Au~driicken der überlieferung bei Paulus. Die Evangelien 
haben also einen zweiten Siez im Leben: M.lO will das Wort .Iesu bewahrcn und ihm treu bleiben. 
~s gab deshalb in den Gt:l11einden rcgclrc~htt: Sammler und Tradcnten der JesusüberiJeferung. Die 
Evangelien sind l1i ht nur an der Gegenwart oder Zukunft intert'sslen, sondern auch an der Ver-
gangenhcit, und insofern darf l11al1 ihnen eine gcwise Hiswrizltät nicht absprecht:n. 
W. Dommershausen, Trier 
BOu IIU, Amon: Der Tod Je,u il11 Luka evangelium. Eine redaktionsgeschichdiche Untersuchung 
zu Lk 23 (FrankfurtcrThcologi~cheStlldicI126), Frankfurt (Verlag JosefKnecht). 1978.230 S. 
Karr. 44,- DM. 
Ausgangspunkt dicser von Fritzleo Lcmzen-Dt:is hetreuten Doktor-Dissertation I .. t die Frage, wie 
Lukas den Tod Jesu in Jer Passionsgcs hkhtc, näht:t'hll1 m Kap. 2.1, dllrge teilt und th~ol()gi~t:h 
Interpretiert hat. Besonderes Gewicht legt der Verfai>ser auf die Strukturanalyse und die Heraus-
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arbeitung der lk. Redaktion. Ein Dreierstrukturprinzip ist nach ß. in der dreimaligen Feststellung 
der Schuldlosigkeit Jesu durch die offiziellen staatlich.en Instanzen, in den drei Personengruppen, 
die Jesus auf dem Kreuzweg begleiten (Si mon von Cyrene, die Menge mit den weinenden Frauen 
und die beiden Verbrecher), in den drei Verspottungsszenen und den drei Zeugen des Todes Jesu 
(der Zentorio, das Volk und die galiläischen Frauen) erkennbar. Als charakteristis hes Merkmal 
der inneren Struktur von Lk 23 wird hervorgehoben, daß für Lukas Jesus der "leidende Gerechte 
und Prophet" ist. Als ekklesiologisch bedeur am werden das Nachfolgemoriv, das Zeugenmotiv 
und eine differenzierte Sicht Israels - das Volk zeigt im Unterschied zu 'einen Führern Reue (Lk 
23,48) - aufgewiesen. 1m Tl. Hauptteil geht der Verfas er der Ik. Deutung des Tode Jesu im [ibri-
gen Evangelium nach. Der 1Il. Hauptteil gilt dem Vergleich mit den entsprechcnden Texten der 
Apg. Zu da theologisch brisanten Frage, ob Lukas den Tod Jesu soteriologi eh gedeutet habe, 
meint B.: Zwar lasse Kap. 23 des LkEv. keine sühnetodtheologische Bedeutung des Todes Jesu er-
kennen, aber eine soteriologis he 5inndeurung sei darin gegeben, dafs ~ich Mcn~chcn unter dem 
Eindruck des Todesgeschehens Jesu spontan zu ihm bekehren (S. 194). 
Die Arbeit zeichnet sich durch eine Vielzahl an Beobachnillgen im Hinblick auf die Ik. Darstel-
lungsart lind Theologie aus. Allerdings stellt si h gelegentlich angesichts der z. T. forcierten Struk-
turanalyse die Frage, ob auch Lukas selbst das Ausmaß seiner Kompositionstätigkeit voll bewußt 
war. 
J. Eckert, Trier 
GOPPELT, Leonhard: Der erste Petrusbrief, hrsg. von Ferdinand Halln (Kritisch-exegetischer 
Kommentar iiber das Neue Testament, begr. von H. A. Meyer, hrsg. von Ferd. Hahn, Bd. 
Xll / l ). Göttingen (Verlag Vandenhoeck und Ruprecht). 1978. 358 S. Ln. 48,- DM. 
Der von Ferd. Hahn herausgegebene und besonders in den Anmerkungen bearbeitete Kommentar 
von L. Goppelt zum ] Petr lenkt den Blick auf eine nd. Schrift, die die eschatologische Situation 
der Christen als einer Minderheit in dieser '\ elt theologisch reflektiert. Näherhin wird als die 
Thematik des literarisch einheitlichen Briefes angegeben: "Die Existenz der Chri ten in der nicht-
christlichen Gesellschaft und ihre Bewältigung durch die Bereitschaft, Repression zu ertragen, zu 
'leiden'" (S. 41). Auf Grund der Abhängigkeit von einer "kirchlichen Tradition, die mit der synop-
tischen von Palästina ausgegangen" (5. 51) und auch von der paulinischen Begriffssprache becin-
f1ußt ist (S. 50), sowie des Fehlens einer spezifisch petrinis hen Verkündigung kommt nach 
G. Pcrrus al Verfasser des chrdbens nicht 111 Frage, wennglei.ch Traditionen, uit' mir ut:n Namen 
Petrus und Silvanus verbunden sind, beansprucht worden sind (S. 69). Der I Petr spiegelt den Be-
ginn der Konfliktsituation zwischen taat und Kirche wider (65-80 11. ehr.) lind bezeugt in 5. 1-5 
noch die Frühforlll der Presbyterialverfassung. Ein monarchischer Episkopat i t nicht erkennbar. 
Das Fehlen der für die allS dem kleinasiatisch-syrischen Raum stammenden ntl. Briefe typischen 
AlIselllandersetzung mir dem J'udentum lind der Gnosis lind die Resonanz der MärryrcrsltlIation 
der römischen Gemeinde führen G. zu der Behauptung: "Der Brief eröffner allen Anzeichen nach 
die Reihe der von der römischen Gemeinde ausgebenden ökumcni ehen chreiben na h dem 
Osten" ( . 66). 
Das Rätsel der Herkunft des 1 Petr bleibt auch nach den Analysen G.s I('tzrlich ungelösr. Dem 
Kommentar gelingt es jedoch, die Theologie de Il)err in einer lehrreichen Einzelexegese und nicht 
minder aufschlußreichen Exkur en vor allem in ihrer Bedeutung für eine christliche Sozialethik 
herauszuarbeiten. Es wird deutlich, wie stark soziologi che Faktoren fiir die Ausprägung eincr 
bestimmten Theologie mit verantwortlich sein können. 
J. ckert, T rier 
SCHNEIDER, 5tephan: Die "kosmische" Größe hristi als Ermöglichung seiner universalen Heils-
wirksamkeit an Hand de kosll1ogenetischcn Entwurfes TeiJhard de Chardlns lind der Chnsto-
logie des Nikolaus von Kues (= Buchreihe der usanusge eil c:baft Bd. VIII) Münster 
(Aschendorff) 1979. 
Schneider flihrt in dieser Di sertation, die vom Cusanusforscher R. Haubst betreut wurd , einen 
Vergleich durch, wie es der Untertitd zum ALlsdruck bringt. Auch daß der zeitlich spälere Teilhard 
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vor dem fast ein halbes jahrtausend früher lebenden Ku aner genannt wird, Ist zweifelsohne nicht 
versehentlich geschehen. Das Problem, das die Untersuchung beherrscht. läßt sich erst aus unserer 
Sicht und Einsicht in das Gewordensein und Werden von Welt und Mensch und der Dimensionen 
dieses Werdens begreifen. beshalb gehört auch das primäre Interesse des Autors einer prinzipiell 
systematischen Fragestellung. In der Einleitung formuliert Sch.: "Unser Thema visiert mit der 
,kosmische(n)' Größe Christi einen bestimmten Aspekt der Christologie an, deren Relation näm-
lich ZlIr Kosmologie"(4). Diese so abstrakt weit gefaßte Fragestellung gewinnt ihre Konkretion 
durch die Teilhardsche Grundeinsicht, die in diesem Zusammenhang mitgeteilt wird: "Das Wesen 
des Christentums ist nicht mehr und nicht weniger als der Glaube an die Einigung der Welt in Gon 
durch die Inkarnation." 
Von dahet versteht man die Tendenz, die sich durch das Buch zieht und ZlInehmend ihr Profil 
gewinnt. Mit Sch. selbst gegen Ende seines Bu hes formuliert, heißt sie: "Die Frage nach dem 
Schöpfungsbezug der Inkarnation ist in einem evolutiven Weltbild die Frage nach ihrer unverkürz-
ten Realität" (5 16). Im Hintergrund steht das, was Sch. "metaphysische Weltraumangst" nennt, 
als deren Betroffenen er z. B. R. Schneider (5 J 7; 513 u. ö.) sieht. Gelingt es, einen Bezug der In-
karnationsaussage zum unermeßlich in Zeit und Raum ausgespannten Geschehen der "dauern-
den" Werdewelt zu finden? 
Einen solchen Bezug findet Sch. bei beiden von ihm untersuchten Denkern: "Beide, Cusanus wie 
Teilhard, schalten die kosmische ChrisnJsidee der soteriologisch-heilsgeschichtlichen Christologie 
vor" (485). Der Schritt-für-Schritt-Fntfaltung dieser Christlls-"Idee" gilt der Hauptteil der Unter-
suchung zwischen den bisher zitierten Stellen aus dem Eingangs- und Schlußteil. Der in den Pro-
blemstellungen heutiger Christologie nur ein wenig Versierte sieht den Zusammenhang mit der 
Fragestellung um das, was K. Rahner "transzendentale Christologie" genannt und selbst nicht 
ohne maßgebenden Einfluß Teilhards ausgearbeitet hat. Die Untersuchung Sch.s weiß sich dieser 
Fragestellung verpflichtet und führt mit Hilfe Teilhards und kusanischer Demekategorien selbst 
eine stärker kosmologisch akzentuierte Form dieses Versuches vor, ohne die anthropologische 
Linie zu vernachlässigen: stärker kosmologisch akzentuiert, weil Sch. sich stärker von Teilhard 
Lind dem Kusaner her bestimmen läßt, aber nicht in einer bloßen Weitergabe und Sammlung ihrer 
Ideen, sondern in einer spekulativ eindringenden Auseinandersetzung und 111 einer keine Mühe 
scheuenden Einbeziehung in die theologische Diskussion in Gegenwart und überlieferung. Viel-
leicht kann man aus der Architektur dieser Systematik zwei spekulative - miteinander in Bezie-
hung stehende - Brennpunkte herausstellen, um die die Ellipse des Ganzen komtruiert ist. Sie er-
klären und rechtfertigen auch die Zusammenstellung von Teilhard und Cusanus und den Versuch, 
vor allem Teilhard als Exponenten der Frage;rellung unserer Zeit mit Hilfe des Kusaners zu erhel-
len. Beide Brennpunkte halten sich selbst wieder in Spannung: Einmal gibt die geschehene und ge-
schehende Christologie den Mut, in der 0 unendlich gewordenen Kosmologie dennoch die Bedeu-
tun~ des Menschen nicht vermindert. sondern gesteigert ZlI be~reifen. Das ermöglicht wieder, daß 
auch der zweite Brennpunkt in den Blick kommt: Es genügt nicht, "allgemein" in der hypo~tati­
schen Union von Gott und Mensch in Christus das Heil zu sehen, sondern die qualitatIVe hgenarr 
des Menschseins Jesu auf Grund seiner hypostatischen Einheit mit dem Logos läßt ihn das "uni-
versale concretum" sein, auf das alles Geschehen hingeordnet ist. In beiden Punkten begegnen sich 
Teilhard und der Kusaner. Mag im phänomenologischen Aufwei" wie der Mensch trotz der 
Überwindung der Geozentrik und gerade in seiner modernen ExzentriZität die Position einer Mitte 
nicht verloren hat, Teilhard die eindriicklichere Veranschaulichung gelingen, in der Christologie-
~o wlirde ich <;ch.~ lfntrr~lIl'hl!1H! ""lIll'l1 - i,t c< l'her der Ku~ant'r. dem es gelungen i~t. ('ine Ik-
gründung für die konkrete Nähe Jesu zu allen Geschöpfen und insbesondere zu allen Menschen 
gerade auf Grund seines eigentüll1li(h~1l ,\lcnsch.eins zu geben (vgl. dll: b,·he~r~,h.cndc Stellun~ des 
kusanischcn "Maximitiitsprinzips" in der ganzen Untersuchung, das auf eille uberlegtere Welse 
den heute so vielfach strapazierten Gedanken von der Höchsrverwirklichung des Menschseins in 
Ch ristliS heraus;) rbei tet). 
Die Ausführung dieses Grundkonzepts geschieht in drei Teilen: Während der umfangreichsre Teil 
I die anrhropol()gi~ch-christologlsLhen Grundlagen legt, behandelt 1 eil 2 die sotenologlsche Pro-
blematik, die gerade bei Teilhard viele kritische Fragen aufgeworfen hat, deren Koharenz mit der 
überlieferung der Christologie aber aufgeWiesen wird. Das Freihwsproblem empfängt ellle 
gebührende Würdigung. Grenzen des Systems werden 111cht verschwlcgcn. Teil 3 brll1gt die Resul-
tate im Dienst der im Haupttitel 'll1m Ausdrutk kommenden These des Buches. 
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Sch.s Untersuchung geht von Anfang an - und da!. wiederholt sich durch die gesamte Arbeit-
von Einwänden und Kritik aus, die gegen seine beiden Kronzeugen vorgebra ht wurden. Damit ge-
lingt es ihm noch einmal, auf Strukrurgleichheiten hinzuweisen, damit vermag er aber auch immer 
wieder eine Fülle weitgespannter theologischer Problematik einzubeziehen. Letzteres läßt sich nur 
andeuten . (Etwa was zur Personlehre gesagt ist, wa. zur Frage der hrisrologic von unten, zur 
Deutung von Chalzedon, zur trinitarischcn Fragestellung, zur Erbsünde, zum Zusammenhang von 
Erlösung und Rckapinilation ausgeführt wird. Aber das ind Stichworte, die beliebig vermehrt 
werden könnren.) Man könnte stellenweise Teilhard gegenüber eine stark apologetische Tendenz 
feststellen. Aber sie ist nicht nur beabsichtigt und zugegeben, sondern bei zugegebener Einzelkritik 
macht Seh. - und da kommt ihm oft das kus:lI1ische Denken wieder zu Hilfe - jeweils auf den rich-
tigen Duktus der Gedankenführung aufmerksam. Dem würde ich meist zustimmen. Denno.:h 
würde ich die Aporien zum Teil stärker unterstreichen. Die physizistisch-biologische Terminologie 
bei Teilhard in der Anwendung auf personale Vorgänge, der er sicher nicht einfach erlegen ist, 
zeigt die Spannung zwischen narurwi senschafrlichen und personalen Denkkategorien, die er 
überwinden wollte und sicher auch bewundernswert einander angenähert hat, gerade auch wieder 
in elllem noch nicht überwundenen Duali)mu~. (DIese Apone sehe ich eher als die viel öfter erho-
bene Anklage "monistischer" Denkweise.) - Eine Einzelheit, die mir von Wichtigkeit scheint: 
Wenn Sch. den Begriff der "überperson" S. 150 richtig als Versuch des übersteigens eines tradi-
tionellen Gegens3tzpaare (Personale -Universales) deuteT, so sollte man die Zeitbcdingrheit dieses 
Person verständnisses doch hervorheben, den Begriff "Oberperson" fallen lassen und das "Per-
sonale" selbst schon als Spannung von Konkretion und Unlvcrsalität verstehen, wozu Teilhard 
sachlich Wichtiges zu sagen hätte. 
Mit einem Wort muß wenigstens die Riickbindung der gesamten Untersuchung an die biblischen 
Grundlagen für eine kosmische ( hnstologle hervorgehoben werden. ie iM in der Arbeit nIcht so 
beziehungslos eingefügt, wie es mir dIesem Satz erscheinen könnte, sondern in das spekul ative Ziel 
integrierr. Es geht Seh. um einen wirk lichen Schtiftbeweis für die These seiner Arbeit (vgl. 300). 
Wenn es Sch.s Intention war, die These nahezubringen: "Die Preisgabe des Schöpfungsbezugs 
und damit auch Jer ,kosmischen' Größe des Offcnbarungs- und H ei lsgeschehens führt letztlich 
auch zur Preisgabe tier Inkarnation", so hat er diese fundamentalchristologische Aufgabe in einer 
überaus anregenden, umfassenden, durchdachten Weise in die Tat umgesetzt. 
W. Brcuning, Bonn 
SEU,LFR, l\.lax: Im Spa nnungsfeld von Wisscnschaft und Kirche. Theologie al~ schöpferische Au~-
legung det Wirklichkeit. Freiburg: Herder-Verlag. 1980.222 S. Karr. 
Die elf in diesem Band vereinigten Beiträge des Tübll1ger Fundamentaltheologen aus den Jahren 
1967 bis 1979 sind nach folgenden Gesichtspunkten geordnet: TheologIe im Haus der Wissen-
schaften; Theologie als kirchliche Wissen chaft; Theologie im Leben;feld der Kirche (Konfl ikt und 
Einhei t, Kompromiß in Sachen dcr Lehre); Theologie im Gang der Geschichte (Tradition, Fort-
schritt, Theologie im Mittelalter); Theologie als lebendiges Progr3mm (Thomas von Aquin, 
Johann Sebastian Drey). Der Text ist durch ZWl\chenmel aufgelockert. Man vermißt die Register. 
Da; vorgestellte Buch ist wichtig für ein re htes Ver tändni det Theologie und zahlreicher theo-
logischer Sachverhalte. S. plädiert u. a. für eine neue Ethik und Ontologie der Konflikte (95: "Wo 
Leben ist, da ist Spannung und Gegensatz.") und erinnert dabei an Guardinis chrift : Der Gegen-
satz ( 1925). I:.r setzt sich für eine mcht-ptogre, I;ti&che Interpretation der Dogmengeschichtc eJll 
(vgl. bcsonders 147/148). Er hebt hervor, daß es nach Drey in der Kirche eine öffcntliche I\leinung 
geben müsse (183, was übrigens auch Pius XII. vertrat). 
Die Art, wie Pius XII. und Paul VI. die ll1colOgJe als kirchliche Wissenschaft hinstellten, erklärt 
si h woh l auch aus der noch nachwirkenden gegenreformarori~c:hen Einstellung. Angesichts der 
Aussagen de Aquinaten über das Ansehen der Wahrheit (vgl. 170117 1) darf man nicht übersehcn, 
daß bei der die Vernunft übersteigenden ffenbarungswahrheit auch elllc Rolle spielt, wer sie 
sagt. Auf der Sei te 68 ist Pius XI. (nicht: XII.) gemcJllL 
. setzt die Tradition der katholischen Tübinger würdig fort. 
H. chützcichel, Trier 
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CHRISTUC HER GLAUBE IN .\IODERN~R GJS~LLS( HAfT. Enzyklopädische Bibliothek in 30 Teilbänden. 
Herausgegeben von F. Böckle, F. X. Kaufmann, K. Rahner, B. WeIte in Verbindung mit 
R. Scherer. Teilband 21: M. Seckler, Aufklärung und Offenbarung. B. WeIte, Ideologie und 
Religion. R. Schaefner, Kritik und Anerkennung. 143 S. geb. mit S~hutzumschlag. 28,80 DM. 
Teilband 26: L Kolakowski, Toleranz und Absolutheitsansprüche. B. Welre, Christentum und 
Religionen der Welt. J. Maier, J. J. Peruchowski, CI. Thoma, Judentum und Chri,tentum. 
175 S. Geb. mit Schutzumschlag. 29,50 DM. Freiburg-Basel-Wien: Herder-Verlag. 1980. 
Die neue Herder-Reihe, die 1980 zu erscheinen begann und 30 Bände umfassen wird, bietet eine 
für die moderne Welt offene Theologie und Geisteshalrung. In der neuzeitlichen Gesellschaft spie-
len z. B. die Aufklärung, die Ideologie, die Kritik, die Toleranz sowie die nichtchristlichen Religio-
nen und das Judentum eine Rolle. Diese Begriffe und Wirklichkeiten werden in den hier vorzustel-
lenelen Bänden 21 und 26 erklärt und mit dem katholischen Glauben in Verbindung gebracht. 
Der Tübinger Fundamcntalrheologe Seckler - um nur dies hervorzuheben - versteht es in sei-
nem sehr instruktiven Beitrag, das Verhältnis von Aufklärung und Offenbarung weniger apologe-
tisch zu behandeln, als es bisher vielfach geschah. Er weist u. a. darauf hin, daß als Folge der Aus-
einandersetzungen um elen Offenbarungsglauben im Zeitalter der Aufklärung das Thema "Offen-
barung" immer mehr in den Mittelpunkt des theologischen Interesses rückte und der Offenba-
rungsbegriff die Aufgabe übernahm, elie Ursprungs- und Wesensdimension des Christentums 
gesamthaft anzuzeigen. S. unterstreicht sodann die Aktualität der Verhältnisbestimmung von Ver-
nunft und Offenbarung bei Thomas von Aquin. \'Vie insbesondere dessen Forderung, die Argu-
mente gegen den Glauben aufzulösen (rationes solvere), zeige, müsse die Theologie die Wahrheit 
der Offenbarung gegen Infragestellungen rational verteidigen. S. kann mit Recht feststellen: "Ein 
Glaube, eier sich der Aufklärung verweigert und verschließt, sei es aus welchen Gründen auch im-
mer, ist zumindest ein ängstlicher unel unsicherer Glaube" (65). 
H. SchützeicheI, Trier 
GEMFINSAME RÖ~JJS( H-KATHOU<'( HI ~VANGI I IS( H·LlIl HfRIS( HF KO\.l\JJSSION: Wege zur Gemein-
schaft. Alle unter einem Christus. Paderborn: Verlag Bonifacius-Druckerei / Frankfurt am 
Main: Verlag Otto Lcmbeck. 1980. 63 S. Sn. 5,40 DM. 
Die gemeinsame römisch-katholische / evangelisch-lutherische Kommission hat in den letzten 
zehn Jahren eine Reihe von beachtlichen Dokumenten erarbeitet: Das Evangelium und die Kirche 
(Malta-Bericht 1972); Das Herrenmahl (1978); Das geistliche Amt in der Kirche (1981); Wege zur 
Gemeinschaft (1980); Alle unter einem Christus (1980). Die beiden Texte von 1980 sind 111 dem 
vorliegenden Band veröffentlicht. Während die Erklärung "Alle unter einem Christus" eine 
28 Punkte umfassende Stellungnahme zum Augsburgischen Bekenntnis von 1530 bietet, befaßt 
~Ich das Dokument "Wege zur Gemeinschaft" in 96 Abschnirten mir dem Ziel der chrisrlichen 
Einheit unel den konkreten Schritten zu diesem Ziel. Dabei wird die christl!che Finheit gesehen als 
eine gnadenhafte Gemeinschaft, die konstituiert wird durch da., \X ort, elas Sakrament und den 
Dienst, die sich verwirklicht in Glaube, Hoffnung und Liebe, die Ge~talt gewinnt durch die Struk-
turen der Sichtbarkeit, der Vielfalt und der Dynamik und die sich durch die Universalität aus-
zeichnet. Es werden weiterführende Bemerkungen gemacht zu wichtigen ökumenischen Proble-
men, z. B. zur Zahl eier Sakramente (Nr. 19; 69), zum Komplex eies kirchlichen Amtes (Nr. 20-23; 
70-72; 87-90), zur Eucharisticgcmcinschaft (Nr. 68; 81), zur Heiligen Schrift und zur Tradition 
(NI'. 62-65). Bemerkenswert sind auch die trinitaflsche Sicht der Einheit gemäß Vaticanum 11 (v gl. 
UR 2) (Nr. 43-45; 92) lind die Besinnung auf die christli hen Grundhaltungen des Glaubens, der 
Hoffnung und der Liebe (Ne. 24-31; 73-85). 
H. SchützeicheI, Trler 
LASST EUOI NIC.HT ENTMUTJLFN / Die Reden des Papstes. Predigten und Ansprachen von Papst 
Johannes Paulll. bei seinem Pastoralbesuch m Deutschland (15.-19. November 1980) sowie 
Bcgrüßun~~wortc und Reden, die an dc~ Heiligen Vater gerJChtct wurden. ~llt emer theologI-
schen Emführung von Prof. Dr. Alfred Lapple und einer Analyse von Dr. HaJo Gocrrz. Aschaf-
fenburg: Paul-Pattloch-Verlag. 1980. 336 S. 28,- D.\1. 
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Für die norwendige "Nacharbeit" des Papsrbesuches in Deurschland empfiehlt sich dieser Band 
aus drei Gründen. Erstens enrlläir er sämtliche Texte. Zweitens sind diese Texte mir sorgfälrig aus-
gewählten Zwischenüberschriften versehen. Dritten geben zwei zusätzliche Beiträge gute Verste-
henshilfen: Läpple erläutert umsichtig die Theologie und Pastoral des derzeitigen Papstes, und 
Goenz analysiert gründlich und überlegt die päpstlichen Predigten und Ansprachen in Deutsch-
land. 
H. chützeichel, Trier 
ADAM, AdolE / BERGER, Rupert: Pastoralliturg.isches Handlexikon. Freiburg: Herder-Verlag. 1980. 
570 Seiten. Geb. 58,- DM. 
Das Pastoralliturgische Handlexikon (abgekürzt PLH) schließr eine von vielen schmerzlich emp-
fundene Lücke. Zwar erschien schon 1969 das "Kleine Liturgische Wörterbuch" (Herderbücherei 
339-341; abgekürzt KL W), damals eine ausgezeichnete Orientierung übcr die Liturgie im Stadium 
ihrer Erneuerung, doch war es bald vergriffen und wurde IlIcht mehr neu aufgelegt. Auf der . 
Grundlage dieses Buches hat der damalige Verfasser Pfarrer Dr. Rupert Berger in Zu ammenarbeit 
mir dem emeritierten Mainzer Liturgicwi scnschaftler Prof. Adolf Adam das nun vorliegende l'LH 
erstellt. Es kann sich heute auf eine fast vollständig abgeschlossene Liturgiereform beziehen, wo-
durch ihm eine längcre Gültigkeitsdauer beschieden sein wird als seinem Vorgänger. Nach Aus-
kunft der Herausgeber gehr es vorrangig darum, .. den Gottesdienst nach dem 11. Vaticanum in 
gestraffter Form zu beschreiben, zu begründen und fruchrbar zu machen" (Vorwort). Eine kriti-
sche Gesamtwürdigung dieses 570 Seiten starken Buches ist hier nicht möglich. Wir wollen jedoch 
an Hand zweier Stichwörter seine Eigenart gegenüber del11 Vorgänger erläutern. Der Artikel 
"Hochgebet (eucharistisches)" wurde l11it einigen Retuschen fasr wörtlich übernol11men (I. Die 
Funktion des Hochgebets: Lobpreis, Ti chsegen, Opfergebet; 11. Die Einfügungen ins Hochgebet). 
Zusätzlich aber werden die vier Hochgebete des Meßbuchs von 1975 im einzelnen vorgestellt und 
die anderen im deutschen Sprachraum approbierten Hochgebete aufgezählt. Verschwiegen wird 
auch nicht das Bemühen um neue, dem Empfinden unserer Zeit stärker angepaßre Texte. Wie 
schon il11 KLW findet auch im l'LH die Praxis der evangelischen Kirche kurze Erwähnung, wobei 
man im l'LH auf die gerade in den letzten Jahren wachsende Wiederentdeckung des Hochgebets 
hätte hinweisen sollen, wie sie z. B. 1979 auf dem Evangelischen Kirchentag in Nürnberg ihren 
Niederschlag gefunden hat (vgl. Forum Abendmahl, hrsg. von G. Kugler, Gütersloher Taschenbü-
cher Siebenstern 346; vgl. au h TRE ] (1977) 324 f.). 
Im Unterschied zu dem stark erweiterten Artikel "Hochgebet" konnten andere reduzierr wer-
den, so der in bei den Büchern nachfolgende Artikel "Höhere Weihen". Die 1972 erfolgte Neuord-
nung der Weihen ließ die Unterscheidung zwi chen "höheren" und "niederen" Weihen fortfallen. 
So genügt in einem pasroralliturgischen Arbeitsinstrument heute dazu nur noch ein kurzer Hin-
weis. Bedeutsam sind auch einige neu hinzugekommene Stichwörter wie "Kommunikation il11 
Gottesdienst", "liturgischer Arbeitskreis" , "thematis her Gottesdienst'" "priesterloser Gottes-
dienst". Sehr hilfreich sind die knappen, aber auf chlußrcichen Literarurangaben und da ca. 1000 
Stichwörter umfassende Verzeichnis der Artikel und Verweise, das innvollerweise vorn il11 Buch 
steht. 
Insgesamt handelt es sich um eine sehr erfreuliche Publikation, die man allen liturgisch Interes-
sierten, vom Wissenschaftler bis zum Lalcnhelfer, besrens empfehlen kann. Weniger erfreulich ist 
gegenüber del11 Ta chenbuch von 1969 nur der Preis, der ieh auf 58,- DM (Einführungspreis!) 
beläuft. 
A. Gerhards, Trier 
GE~IFINSAM DAS LEBEN HI~RN. Gottesdienste l11it jungen Menschen. Hrsg. Deutscher Katecheten-
Vt'rein E. V., München. Verlag Butzon und Bereker, Kevelaer. 1980.344 S. 32,- DM. 
Wie kann kh Jugendliche für den Gotte dien\t begeistern? Die e Frage beschäftigt alle, die in der 
Pastoral einer Gemeinde tätig sind. Die Jugend verlangt nach neuen Gestallungsmöglichkciten, 
durch du" ie sich angesprochen fühlt. Der Deutsche Karecheten-Verell1 hat nun im Verlng Butzon 
und Bereker (Kevelaer) eine Zusammenstellung von Gottesdiensten mit jungen Menschen vorge-
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lege. Dem umfangreichen Werk ist eine ausführliche Einleitung (S. 14-32) vorangestellt. Darin 
kommen auch die Problematik der Jugendgortesdienste zur Sprache sowie die Vorstellungen jun-
ger Men ehen. Auf den Seiten 30-32 finden sich zudem praktische Hinweise zum Umgang mit 
dem Buch. Hierzu bleibt anzumerken, daß sich die einzelnen Gottesdienstvorlagen nicht einfach 
flir jede Gemeinde kopieren lassen. Vielmehr sollte die Eigenart einer jeden Pfarrei und ihrer 
Jugend berücksichtigt werden. 
Die 26 Gottesdienstentwürfe sind einer eits am Kirchenjahr orientiert ( r. 1-13), berücksichti-
gen andererseits aber auch verschiedene Themen (Nr. 14-26) z. B.: Glück, Leben, Tod. Bei diesen 
Entwürfen wurden darüber hinaus unterschiedliche Gotresdienstformen beachtet: Bußfeier, 
Eucharistiefeier, Frühschicht, jugendkreuzweg und Laudes. Damit kann die Jugend über "Früh-
und Spätschicht" auch an das Stundengebet der Kirche herangeführt werden. 
Der Anhang (S. 309-344) bringt ausführliche Hinweise auf Lieder, meditative Musik, Bibelstel-
len sowie Elemente für den Gottesdienst. Alles in allem: Dieses vorliegende Arbeitsbuch ist eine 
Hilfe für jeden, der Jugendgottesdienste selbst gestalten muß oder mit einer Gruppe erarbeiten 
möchte. 
H. Bode .... ig, ßedburg 
Sc HNree, Matthias: Damit es Freude macht. 68 Spielmodelle für Kindergortesdienste an Sonn-
und Fesrtagen und für verschiedene Anlässe. Verlag Herder, Freiburg-Basel-Wien 1980. 
160 S. 19,80 DM. 
Der sonntägliche Kindergottesdienst stellt eine immer neue Aufgabe an den Zelebranten bzw. an 
alle die, die ihn mit vorbereiten. Kinder lieben Abwechslung. Sie wollen zudem mirtun können. 
Daher gehört das Spiel schon fast zu einem festen Bestandteil des Kindergottesdienstes. 
Matthias Schnegg hat 68 Spiel modelle vorgelegt. Sie sind im wesentlichen ohne komplizierte und 
langwierige Vorbereitungen durchführbar. Dennoch verstehen sie sich nicht als fertige Rezepte, 
sondern lassen der persönlichen Kreativität freien Raum. Der Verfasser hat seine Spiele am Kir-
chenjahr orientiert. Somit erliegt der Kindergottesdienstleiter nicht der Gefahr, nur leicht pielbare 
Texte der Heiligen Schrift zu verwenden. Vielmehr kann aus del11 Reichtum des Alten und Neuen 
Testaments geschöpft werden. 
Ein Stichworrregister erleichtert den Umgang mit diesem Buch und zeigt die Einsatzmöglichkei-
ten der Spiele auf. 
H. Bodewig, Bedburg 
KOZF.LKA, Leo: Lefebvre. Ein Erzbischof im Widerspruch zu Papst und Konzil. Aschaffen-
burg 1980. 187 S. 
Nicht alle Katholiken haben die Reformen des Vatic3num 11 (1962-1965) poSItiv aufgenommen. 
Die Rezeption der Beschlüsse dieser Kirchenversammlung ist noch im Gange. Für die totale Ab-
lehnung des Konzils steht der suspendierte ErzbIschof Marcel Lefebvre. Zwar hatte er als Teil-
nehmer des Konzils die meisten der Konzilsdokumenre unterleichnet, aber einige Jahre nach Ab-
Schluß der Kirchenversammlung ging er auf Kollisionskurs zu den nachkonziliaren Reformen. 
Kozclka zeigt in seinem Buch, daß die Kritik des Erzbischofs auf schwachen Füßen steht. Dem 
huspendierrcn Erzbischof fehlen für die meisten seiller theologischen Thesen die Beweise. Doch er 
~t .. zwcifellos eine "Marktlücke" entdeckt, spricht alle die an, denen dIe Berufung auf eillen ima-
ginaren .. Geist" des Konzils mißfällt. Der Autor kann überzeugend nachweisen, daß die zahlrei-
chen Reden und Schriften Lefebvres wenig an sachlicher Kritik enthalten. An vIelen Stellen setzt 
L. an Stelle einer Beweisführung eine Ar~umenration aus delll Irrealis. Besonders chwa~h ISt L.s ~OSltion bezüglich der Gründung von Prie~tersemillarien, die "auf einer ~ophistlschen Re~htsfik­
tlon" (S3) beruhten. Fatal ist auch L. Stellung zu den erneuerten Sakramenten, Wll' Kozclka zu 
Re ht betonr. Besonders der Terminlls .. Basmrdsakramenrl'" WIrd einer gründlichen Analyse 
(64, 155) unterzogen. Der Autor kann mittcl~ eilles ausführlichen Vergleiches der betreffenden 
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Passagen L.s mit den authentischen Quell en beiegen, daß die A.nklagen des Erzbis.:hofs gegen die 
erneuerte Liturgie jeglicher Grundlage entbehren (135- 164). Ahnliches gilt für die Problematik 
der Religionsfreiheit, des Okumenismus und der Kollegialitä t der Bischöfe. In allen Fällen gibt der 
Autor die Meinungen L.s exakt wieder und widerlegt sie in möglicher Kürze und gewlinsch ter 
Schärfe. 
So bietet das Buch eine knappe übersicht üba die Theologit, des Tradirionali sten Marcel Le-
febvte und leistet eine Widerlegung. Doch Verarbeitung und Berücksichtigung der Literatur zum 
,,Fall Lefebvre" cnrräuschen; man hättt' si rh t'ine inren.ivere Nennung und \'Verrung der blTeit. 
vorh.ll1denen Literatur wünschen können. Dann \\ ärc wahr chcinlich aufgefa llen, daß die th<:olo-
gislhen Argumenre sachli ch nicht über die Anmerkungen des französischen Theologcn Yves ('on-
gar hinausgehen. \'{' ('nn Koze! ka im Vorwort eigens betont. "auf einen sorgfä lti gen Nachweis der 
Beweisstellen" geachtet zu haben. so darf gesagt werden. daß dies nur begrenzt richtig ist. Wa rum 
nennt der Verfass~ r nicht die deutschen übersetzungen der Schriften L.s? \X arum zitiert er in dem 
Kapitel "Auf dem \'(leg zu Ungehorsam und Spaltung" (50-96) nkht Literatur, die dcn Gang der 
Entwicklung aus der Sicht Ls. darstellt? Diese gibt es! Kozclka stellt auch die Rezeption des Kon-
zil s zu einfach dar. L. konntt' gerade wegen einer einseitigen Auslegung, die mancherorts betrieben 
wurde, einen so großen Zu lauf bekommen. Es wäre an der Zeit, auch hier einige kritische Worte 
zu finden. Das Phänomen Lcfebvrc ist nichr mit theologischen Argumenten au~ der Welt zu schaf-
fen, vielmehr dürfen die vielen mit Emotionen angcladenen Anhänger (und auch wohl Geldgeber) 
nicht umersehätzt werden. Der Autor seheim das Problem gesehen zu haben und wei t wenigstens 
kurz (165- 185) auf dieses Potential der Unzufriedenen hin. 
Die kritischl'n Anmerkun gen sollen nicht den Blil'k für die po itiven eiten de Buches versper-
ren. Imm erhin l' rl aubt es einen informativen Blick auf die Problematik und kann icher zu r Ver-
saehlichung der Diskussion zwischen den extremen Richtungen innerhalb der heutigen Kirche bei-
tragen. 
J. Overath, Troisdorf 
SCHILLER, Gertrud: lkonographie der christlichen Kunst. Bd. 412: Maria. Gütersloh: Gütersloher 
Verlagshaus Gerd Mohn. 1980. 263 S., 839 Abb. 
Mit diesem Band erreicht dieses Standardwerk der christlichen Ikonographie beinahe seinen Ab-
schluß. Es steht noch Band 5 aus mit den Themen: Apokalypse, Weltgericht, Engel und Trinität. -
Das Thema "Maria" erfährt hier zunächst eine einleitende Darstellung durch den Münchener By-
zantinologen Klaus WesseI: " Die Entstehung der Marienfrömmigkeit." Ebenso hat Wessei das 
Kapitel behandelt: " Das autonome Marienbild des Ostens." Die folgenden Abschnitte behandeln: 
Kindheit und Jugend Mariens (Bildzyklen des Ostens und des Westens, Einzelszenen), Der Tod 
Marias und ihre Verherrlichung (Der kanonische östliche Bildtypus der Koimesis, Die abendländi-
sche Darstellung der Dormitio mit der Assumptio animae in der Buchmalerei vom 9. bis zur Mitte 
des 13. Jahrhunderts, Die Darstellung in der Monumentalkunst des hohen Mittelalters, Die zykli-
sche Darstellung nach den Legenden, Der Marientod des ~päten Mittelalters und der Renaissance, 
Maria in der Glorie über dem Grab und ihre Himmelfahrt, Die Krönung Marias im späten Mittel-
alter und in der Renaissance), Die Immaculata Conceptio Mariae (Die Lehre, Die bildliche Dar-
stellung in ihrer Verknüpfung mit Anna, Einzeltypen der Maria Immaculata, Die Verherrlichung 
Marias im Zusammenhang der Lehre von der Immaculata Conceptio) , Das Bild der Gottesmutter 
im Abendland (Die abendländische Weiterentwicklung der Darstellungstypen des Ostens, Das ita-
lienische Maesta-Retabel im 13. und 14. Jahrhundert, Ikonographische Erweiterungen des Ma-
donnenbildes vom 14. Jahrhundert an, Sondertypen der Mariendarstellung im Spätmittelalter). -
Dazu kommen noch: Register des vierten Bandes sowie Register der Bände 1 bis 4 (Rupert Schrei-
ner) mit Beiheft. - Wie in den früheren Bänden auch legt G. Schiller großen Wert auf die Verbin-
dung von Bild und theologischer bzw. frömmigkeitsgeschichtlicher Interpretation. Dadurch ist 
hier eine Art von " ikonographischem Marienbuch" entstanden, die deutlich macht, daß in aller 
Vielfalt der Darstellungsmöglichkeiten nicht eine im Grunde doch mehr oder weniger eintönige 
Aussage "vorherrscht"; es ist vielmehr so, daß diesem Pluralismus auch weithin ein Pluralismus 
der Aussagen entspricht, so daß in der Tat von einem manchmal schier überwältigenden Reichtum 
334 
gesprochen werden kann. - Ein weiteres ist gerade bei diesem Band sehr auffallend: Wie ein roter 
Faden durchzieht der Vergl.eich zwischen Ost und West weite Teile der Abhandlungen, so daß die-
ses Buch auch einen sehr guten, breiten Einstieg gewährt in das, was man allgemein das "Marien-
bild des Ostens" nennen könnte. 
E. Sauser, Trier 
VAN DER MEER, Frits: Christus. Der Menschensohn in der abendländischen Plastik. Obersetzung 
ins Deutsche von Frans Sroks. Freiburg-Basel-Wien: Herder. 1980.328 S., 210 Fotos, davon 
16 in Farbe. Leinen. 98,- DM. 
Aus der Zeit vom 4.-18. Jahrhundert wird hier die Gestaltwerdung des Christusbildes vor Augen 
geführt, wobei in der Bildauswahl Hans Sibbelee, der treffliche Fotograf dieses Werkes, vor allem 
sich auf den französischen, niederländischen und westdeutschen Raum konzentriert. Aber auch 
Beispiele aus der christHchen Antike und aus dem byzantinischen Bereich fehlen nicht. Die Sprache 
des Buches ist sehr anregend, da und dort erwas verwegen und sehr pointiert. So, wenn es S. 77 
heißt: "Barocke Kreuze sind weder ergreifend noch herausfordernd heroisch. Sie sind schön oder 
vielmehr kunstvoll. leh nehme an, man hat inbrünstig vor ihnen gebetet, besonders vor jenen klei-
nen Elfenbeinkruzifixen." Knappe, in die Debatte hineingeworfene Behauptungen reizen förmlich 
zum Nachprüfen ihres hundertprozentigen Wahrheitsgehaltes - z. B.: "Nun ist es jedoch merk-
würdig, daß keine einzige Christusstatue aus der langen Zeit nach dem Tridentinum ... im Vor-
dergrund steht in unserem musce imaginaire. leh fordere jeden heraus, mir eine zu nennen ... 
Christus jedoch ist allzusehr zum Klischee geworden, niemand sieht ihn direkt vor sich" (76). - In-
teressant ist es auch, wie der Verf. in knappen Zügen es vermag, darzulegen, wie das Bild von 
Christus, dem Sieger, nie diese große Rolle in der Kunst gespielt hat, wie man das so allgemein an-
nimmt. Bedenkenswert erscheinen die Worte: "Bemerkenswerterweise kommt der Sieger in der 
griechischen ... Ikonographie nie vor. Der griechische Christos Pantokraror, Christus Allherr-
scher, ist und bleibt der Lehrer ... 1m Westen kommt der Sieger vor bis ins 12. Jahrhundert. 
Gleichwohl bleibt sein Bild selten, so gut wie immer ist er in die Gewänder des Lehrerl> gehüllt: Das 
Panzerhemd ist, ebenso wie die gerade Lanze, eine Ausnahme ... Der Ab chied des Siegers fällt ins 
zweite Viertel des 13. Jahrhunderts, und zwar in Charrres und Amiens" (40). - Die Fülle des Dar-
stellungsmaterials gliedert sich in die Kapitel: Einleitung, das unbekannte Antlitz, der Lehrer, der 
Sieger, die Majestas und der Richter, der Gekreuzigte, der Menschensohn, der Schmerzensmann, 
der Gortmensch. - Daran schließen sich Anmerkungen zum Text, Angaben zu den Abbildungen, 
Ikonographisches Register, Ortsregister zu den Abbildungen, mit Karte. - SchließHch folgt der 
große Abschnitt mit den Abbildungen des Bildes Christi und mit der übersetzung der Zitate vor 
den einzelnen Abschnitten der Bildfolge. - Diese Veröffentlichung stellt eine z. T. freundlich pro-
vokative Sammlung von Anfragen und Feststellungen fiir den Bereich der Ikonographie zum Chri-
stusbild dar. 
E. Sauser, Trief 
NYSSEN, Wilhehn: Romanik - hohe Welt des Menschen. Reihe: Occidens - Horizonte des We-
stens. Bd. 5. Trief: Spee-Verlag. 1980. J J 3 S., 14 Textillustr. 56 Farbt. Leinen mir Schuber. 
68,-DM. 
Das Grundanlie~en dieses Werkes wird in der Einleitung mit den Worten umrissen: "Kann in der 
Zeit der Romanik, einer Epoche zwischen 1050 und 1250 in Europa, trotz ihrer vielfältigen geisti-
gen und örtlichen Differenzierungen von einem Menschenbild gesprochen werden, das wenigstens 
in seinen Grundzügen eine innere Einheit aufweist? Das ist die Frage, die in den sieben Kapireln 
dieses Buches gestellt und allein aus den reichen Zeugnissen dieser Epoche in Bild und WOrt be-
antwortet wird: Es gibt diese verborgene Einheit der Auffassung vom Menschen, weil sein Gegen-
über, der Menschensohn, dem Zeitalter wie ein Richtmaß für dieses Bild allseits gegenwärtig ist. 
Während der Historiker vielfach nur auf die unterschiedlichen Strömungen der Zeit achtet, ver-
sucht der Gei teswissenschaftler trorz aller Unterschiede und Gegensätzlichkeiten zu fragen, ob 
nicht doch ein gemeinsamer Lebensrhythmus am Grunde schwingt, der vielleicht sogar die eigent-
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liche Ermächtigung zu jeder gestalterischen Variation der vielen Themen in allen Künsten der Zeit 
in sich birgt" (9). Diese "verborgene Einheit" der Auffassung vom Menschen umschreibt Nyssen 
dann kurz darauf mit der Bemerkung: "ln der Romanik wußte sich der Mensch noch ganz einge-
bunden in den Kosmos, zwar selbst als kleines Weltall, und obwohl er sich als todverfallen ohn-
mächtig gegenüber dem Ablauf des Schöpfungssinnes erkannte, wußte er sich dennoch als dessen 
edelsten Teil in ihm geborgen. Es ist kaum mehr zu erahnen, wie stark sich der Mensch jener Zeit 
in das Schöpfungsganze einbezogen fühlte, während die spätere Zeit, die bis heute reicht, den 
Menschen nur noch als das selbsthaft bestimmende Gegenüber der Natur ansah, das ihre Kräfte 
seinen Zielen (bis zur differenzierten Technik) dienstbar zu machen in der Lage ist. In der Roma-
nik lebt ein anderer Sinn. Der Mensch ist nur Herr, insoweit er empfängt" (9 f.). Von daher ist 
dann auch die Einteilung in die Kapitel verständlich, die folgende Namen tragen: Bildgrund, 
Menschwerdung, Geist und Leib, Weltgeviert, Die Zeugen, Wiederkunft, Zusammenschau. - Man 
könnte dieses Werk auch als eine Lehre vom Menschen in der Zeit der Romanik bezeichnen, ein 
Bilderbuch, das lehrt, sich einzufühlen in das, was die Romanik vom Menschen dachte. Die Worte, 
die der Verf. dazu findet, vermögen es sehr wohl, in diese Welt einzuführen - so, wenn er in dem 
Kapitel "Die Zeugen" sagt: "Die überraschende Erkenntnis ... lautet, daß der Mensch an sich 
oder für sich gar nicht vorkommt, auch nicht der selig in sich ruhende Mensch, der an seinem Da-
sein Genüge hat, sondetn immer nur der auf ein Ereignis bezogene Mensch, als wäre sein Bild im-
mer von etwas umschlossen oder bewegt, das größer ist als er selbst und ihn daher überragt. Damit 
verbunden ist allerdings eine Forderung, die sich aus allen Bereichen des romanischen Weltgefühls 
ergibt, nämlich daß der Mensch nur dann ganz Mensch und in allen seinen Qualitäten gesteigert 
sein kann, wenn er auf etwas außerhalb seiner selbst bezogen ist ... Er kann nur wahrhaft Mensch 
sein, wenn er sich übersteigt. Die starke Empfindung, die hinter einer solchen Auffassung steht, 
sieht den Menschen als ein Wesen, das von der Macht des Göttlichen maßlos geliebt und so wun-
derbar ausgestattet wurde, daß es durch diese Macht ständig aus seiner Begrenzung herausgefor-
dert wird, um durch Freiwerden von sich selbst an jenem geheimnisvollen Bild zu arbeiten, das 
Gott als ,fließendes Licht' in ihn gelegt hat" (63). 
E. Sauser, Trier 
ApOKALYPSE - Eine Holzschnittfolge der Sammlung Este. Analyse von S. S. Ludovici. Lat. Text der 
kritischen Oxforder Ausgabe von J. Wordsworth u. H. White. Anmerkungen von C. Angelini. 
Parma-Genf: Franco Maria Ricci-Weber. 1974. 173 S., 49 Farbt. 
Diese Apokalypse in Holzschnitten, die sogenannte vierte Ausgabe, wird in der Este-Bibliothek in 
Modena aufbewahrt. Mit Recht wird immer wieder festgestellt, daß diese zu den bedeutendsten 
Dokumenten der Geschichte des Buches und zu den ältesten Holzschnittbüchern gehört. Sie wird 
in vorliegender Publikation zum erstenmal der Öffentlichkeit vorgestellt. Im Bereich der Nieder-
lande oder des Niederrheins um die Mitte des 15. Jahrh. entstanden, wird hier gleichsam ein Bild-
dokument zur religiösen Atmosphäre der damaligen Zeit vor Augen geführt. S. S. Ludovici geht in 
seiner ausführlichen Analyse gerade auch auf diesen Punkt ein und stellt fest : "Die Bilder-Apoka-
lypse, die zweifellos zu den ältesten Texten und wichtigsten und ehrwürdigsten Reihenwerken ge-
hört, eignete sich gut für Ansätze zu einer Erneuerung der Kirche. Die Polemik gegen die verwelt-
lichte Kirche, die in der Ausgabe IV so deutlich wird, daß sie vorreformatorische Züge gewinnt, 
kann nicht zufällig sein" (81 f.). - An einer anderen Stelle sagt Ludovici: " Der Holzschnittkünstler 
von IV geht auf die Sitten der Zeit ein, ist ausdrucksvoller, stärker, dynamischer. Er entledigt sich 
fast völlig des byzantinischen Elements, vermenschlicht Gebärdenspiel und Handlungen. Er ist 
scharfsichtiger und überzeugender im Bericht der Ereignisse im Gegensatz zu 1-11, wo gleichsam 
mechanisch, in kristallisierten Gesten, die feierliche Haltung des Vorbilds wiederholt wird, in dem 
sich die hohe Stilisierung, die monumentale Auffassung, die scharfsinnige chromatische Metaphy-
sik englisch-fränkisch-byzantinischer Prägung verbanden. IV hat auch noch ... eine beachtliche 
polemische Note mit humoristischem Einschlag gegenüber Kirchenmännern, hedonistischen Prä-
laten, die fast immer in Szenen der Mißbilligung und Verurteilung erscheinen: eine Haltung, die 
uns darin ... von den Brüdern des gemeinsamen Lebens herzuleiten scheint. Außerdem ist zu be-
tonen, daß IV das erste Holzschnittbuch ist, das die Reihenfolge der Episoden in übereinstimmung 
mit dem Bibeltext streng einhält" (87). - Weil, wie bereits erwähnt, in den Darstellungen dieser 
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Apokalypse nicht einfach Vorbilder wiederholt werden, sondern den Holzschnitten ein "neuer 
Geist" (88) eingeflößt wird, sind sie neben dem frömmigkeitsgeschichtlichen Aspekt vor allem 
auch von der Entwicklung der Ikonographie her von Bedeutung. 
E. Sauser, Trier 
BLUNT, Anthony: Kunst und Kultur des Barock und Rokoko. Architektur und Dekoration. Unter 
Mitarbeit von A. Laing, ehr. Tadgell u. K. Downes. Aus dem Englischen von A. Baier u. 
U. Stadler. Freiburg-Basel-Wien: Herder. ]980.352 S. 431 Abb., darunter 32 Farbtafeln von 
W. Swaan, mit zahlreichen Grundrissen u. Architekrurzeichnungen u. einer übersichtskarte. 
Leinen. 135,- DM. 
Die Fülle des Materials wird durch die großen Kapitel: Italien, Frankreich, Flandern-England und 
f:lolland, Mittel- und Osteuropa, Die Iberische Halbinsel und Die Neue Welt gegliedert. - Natür-
hch sind im Zuge der einzelnen, sehr genauen Darlegungen immer wieder Hinweise auf Symbolik 
und Ikonographie zu finden. Vor allem aber sind diesbezügliche Aussagen in der großen Einleitung 
enthalten. Hier spielt die Zeit der zweiten Hälfte des] 6. Jahrhunderts im Vergleich zum eigentli-
chen Barock eine wichtige Rolle. Gilt für die strenge und heroische Phase der Reformkirche, daß 
Sich auch in der Kunst entsprechende Tendenzen zeigten, die darauf bedacht waren, den Verord-
nungen des Konzils von Trient ja gerecht zu werden - so kann für die eigentliche Barockzeit gesagt 
werden: "Wie zu erwarten war, verlangte diese neue Gesinnung des Triumphes auch einen neuen 
Kunststil. Die streng didaktische Art der Malerei, die in den Jahren der Reform befürwortet wor-
den war, wich jetzt einem fröhlichen und mehr gefühlsmäßigen Stil in übereinstimmung mit der 
ne~en religiösen Haltung, wobei die Verehrung der Jungfrau Maria und ihres Kindes sowie der 
!:'leihgen eine führende Rolle bei den Darstellungen spielte. Erscheinungen der Madonna, Heilige 
In Verzückung und wundersame Begebenheiten wurden bevorzugte Motive der Maler und Bild-
hauer, und um sie bildlich darzustellen, erfanden die Künstler neue Mittel: wirbelnde Kompositio-
nen, eine warme reizvolle Farbgebung, die Personen in starkem Bewegungsablauf, dramatisches 
Gebärdenspiel und eine Vielzahl von Hilfsmitteln wie Wolken, Kindergestalren und Strahlen . 
. :: Wenn man diese neue Kunstrichtung mit einer einzigen Bezeichnung benennen sollte, so 
konnte man sie rhetorisch nennen. Die Künstler wollten Staunen hervorrufen, wollten stark ge-
fühlsbetonte Effekte schaffen, die sie oft sogar abrupt auf den Betrachter einwirken lassen. Sie 
rtchteten dabei ihr Augenmerk nicht nur auf die anspruchsvollen römischen Geistlichen und Ari-
stokraten, sondern auch auf die Tausende von Pilgern, die die Ewige Stadt besuchten" (10). - Be-
Sonders aufschlußreich für die Verwendung von Symbolik in der Barockarchitekrur ist auch die ~eststellung : "Komplizierte sinnbildliche Darstellungen ~urden ~ft b~i der Verzierung und sogar 
~Im Entwurf barocker Kirchenbauten benutzt. Die Attribute der Jewelhgen Helligenfigur, der der 
Kirchenbau geweiht war, können in die Stukkatur, in Tafel- und Altargemälde oder sogar in den 
B.auplan der Kirche integriert sein. Oft gibt es Anspielungen auf die Vorstellung, daß eine Kirche 
etn modernes Gegenstück zum Tempel Salomos sei. Im Entwurf kann der Baumeister ein Dreieck 
fIS ~ymbol der Dreieinigkeit vorsehen oder den sechszackigen Davidstern für die Weisheit" (13). 
m Uberblick über dieses Werk kann mit vollem Recht gesagt werden: Hier ist ein Standardwerk 
geschaffen worden zum Phänomen "Barock und Rokoko", wobei dei Verf. betont: "Es lag in un-
serer Absicht, für jenen Leser zu schreiben, der ein Interesse an der Architekrurgeschichte hat, aber nl~ht unbedingt ein Spezialwissen auf diesem Gebiet besitzt" (7). Trotzdem: Auch der Fachmann 
Wird nach diesem Buch greifen, eben wegen der zusammenfassenden und zugleich sehr detaillier-
ten Schau - in Text und Abbildungen. . 
E. Sauser, Tner 
KALlIS, Anastasios (Hrsg.): Philoxenia. Prof. Dr. Bernhard Kötting geWidmet von elOen griechi-
schen Schülern. Münster: Aschendorff-Verlag. 1980.310 Seiten, Ln. 78,- DM. 
Uhnter den] 9 Beiträgen, angeführt durch ein Glückwunschschreiben des Ökumeni chen Patriar-
e htes, seien besonders hervorgehoben : A. Basdekis: Die orthodoxen Kirchen und die innerdeut-ik e Ökumene, G. Zaphiris: Der Logos Gottes als Quelle des Lebens nach Athanasios dem .G ro-
n, A. Kalhs: Philanthropia. Das Prinzip der Liebe in der orthodoxen Kirche und Theologte, A. 
337 
Katsanakis: Anmerkungen zur Dialektik von religiösem Kult und Gesellschah in Griechenland, 
Chr. Papakonstantinou: 40 Jahre orthodoxe Theologie. Vom 1. zum 2. orthodoxen theologischen 
Kongreß in Athen, und Gr. Pitsiounis: Johannes Chrysostomus über den Vorrang des Bischofs von 
Rom. - Aus diesen Arbeiten seien einige zentrale Gedanken vorgestellt. Für die innerdeutsche 
Ökumene wird von Basdekis besonders auf die Notwendigkeit verwiesen, die praktische Zusam-
menarbeit als eine selbstverständliche Parallele des Glaubensgesprächs zu werten. Daher gilt: 
"Eine Trennung zwischen liturgischem und diakonischem Wirken ist in beiden Kirchen unzuläs-
sig" (49). Kallis umschreibt die Philanthropia mit den Worten: "Der zentrale Gedanke, der alle or-
thodoxen Versuche, die Kirche zu beschreiben, durchdringt, ist die Idee der Liebe, und zwar nicht 
als eine moralische, sondern als eine geistlich-mystische Kategorie. Die Liebe ist das organische 
Prinzip der Kirche, die einen Liebesbund im Heiligen Geist darstellt. In ihrer Struktur ist sie ein 
Abbild der göttlichen Trinität, deren Liebe sich im Leben der Kirche widerspiegelt" (149). Von 
nicht zu unterschätzender Bedeutung sind weiter die Aussagen des Artikels von Katsanakis. Hier 
wird deutlich gemacht, wie Kult, wenn er in einem bestimmten Sinn von der Gesellschah abhängig 
ist, nicht mehr Gott, sondern sehr handfest, das heißt politisch dem Menschen dient. Dies wird 
vom Verf. für die Situation im kaiserlichen Byzanz dargelegt. So heißt es z. B.: "Das macht deut-
lich, daß die byzantinische Liturgie Verhältnisse reflektiert, die nicht in ihrem theologischen Ge-
halt liegen, sondern in der Tatsache begründet sind, daß sie die realen Machtstrukturen des byzan-
tinischen Gesellschahssystems widerspiegeln .. . Der Prunk und Glanz des Kultes, die in den vie-
len Riten und Symbolen wie auch in den reichlich eingesetzten ästhetischen Mitteln zum Ausdruck 
kommen, können ganz gewiß Selbstbewußtsein und soziale Sicherheit erzeugen, verdrängen aber 
andererseits die eschatologischen Komponenten des Religiösen, d. h., sie verwirken die Chance, 
daß die gesellschahskritischen Funktionen des Religionssystems ernstgenommen werden. In By-
zanz schien sich, trotz der eschatologischen Ausrichtung des einzelnen, die gottgewollte Gesell-
schaftsordnung so verfestigt zu haben, daß sie im Bewußtsein lebte, einen absoluten Gewißheits-
charakter zu besitzen, der das Aufkommen von endzeitlichen überlegungen nicht zuließ. Der so 
materialisierte und versinnlichte Kult substituiert zwar Kultur und erfüllt Grundbedürfnisse des 
Menschen, die im Zusammenhang mit seinem gesellschaftlichen Sein stehen, im Hinblick aber auf 
den soteriologischen Anspruch der religiösen Theorie stellt der Kult nur ein ritualistisches Phäno-
men dar, welches dem Bestehenden gegenüber allein affirmative Funktionen erfüllt" (179). Ande-
rerseits erhielt der Kult im Zuge der türkischen Fremdherrschaft seit der Eroberung von Byzanz 
auch die Bedeutung, einer unter den Christen sich ausbreitenden Bewußtseinskrise entgegenzuwir-
ken, denn: "Symbolfiguren wie die Märtyrer, aber auch die Opfergeschichte Jesu waren nicht nur 
kultische Symbolgehalte mit einem gewissen Erinnerungswert, sondern auch lebendige Identifika-
tionsmuster für die gesellschaftlich leidende Kultgememde. Im gruppen- und gemeinschahsbilden-
den Kult erfuhr der einzelne Zuflucht, Schutz, Sicherheit und Solidarität und wurde in seinem 
Wir-Gefühl gegenüber einer religiös politischen Feindgruppe bestärkt ... All dies ... führte all-
mählich dazu, daß sich im Kult die für lange Zeit verschütteten apokalyptisch-eschatologischen 
Elemente erneut in den Vordergrund stellten ... Durch diesen neuen Spiritualisierungs- bzw. My-
stifizierungsprozeß ... verschiebt sich ebenfalls im Kultgeschehen das Hauptgewicht von der do-
xologischen Haltung auf das mystisch-eschatologe Moment. Der Kult aber hätte nicht die Wir-
kung gehabt ... wenn er den Auferstehungsgedanken unterschätzt hätte. Denn nicht nur Identifi-
kation mit religiösen Leidmustern ermöglicht dem Individuum ... Problemlösungen zu finden ... 
sondern, und komplementär dazu, die perspektivisch aufgezeigte Chance, Veränderung zu erfah-
ren. Für das Gros des Volkes ... war die Auferstehung nicht nur ein religiöser Begriff von eschato-
logischem Wert, sondern auch der Inbegriff einer konkreten Utopie, allerdings einer politisch-so-
zialen Utopie, die dann in Erfüllung ginge, wenn die konkreten historischen Verhältnisse aufgeho-
ben würden. Die von der Auferstehungstheorie ausgehende Negation des Bestehenden kann unter 
konkreten historischen Bedingungen innovatorische Impulse auslösen und gesellschaftlichen 
Wandel bewirken ... In dieser Hinsicht weist der Kult diesseitige Züge auf, pie allerdings nicht 
klar abgrenzbar sind, da sie mit jenseitigen Sehnsüchten der Gläubigen verbunden sind. Trotzdem: 
Die eigentliche Intention im Kult blieb die doxologische Haltung, die dem Auferstehungsgedanken 
entspringt" (181 f.). - Aufschlußreich ist dann, wie nun ein Vergleich gezogen wird zur Lage im 
19. und 20. Jahrhundert. Während für die "Zeit der Altkirche, Byzanz' und der Türkenherrschaft" 
(182) von einer wichtigen stabilisierenden Funktion "für das Individuum und die sozialen Institu-
tionen" (182) gesprochen wird, so daß vom Kult die Bedeutung ausgesagt wird, "im dialektischen 
Verhältnis von Religion und Gesellschaft funktional eingebettet zu sein ... so kann hingegen für 
die nachfolgende Zeit, welche etwa mit der Gründung des neugriechischen Staates einsetzt, be-
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hauptet werden, daß sich der Kult gegenüber den gesellschaftlichen Veränderungen ... dysfunk-
tional verhält. Unter den Bedingungen der aufgeklärten nationalen Staatlichkeit und der verwestli-
chen bürgerlichen Kultur der Mittel- und Oberschicht wird die griechische Kirche aus dem Gesell-
schaftssystem ausdifferenziert und in die spiritualistische Ecke verdrängt ... Diesen Alternativ-
konzepten der Wirklichkeitsbestimmung kann die nun nationale Kirche nicht entgegentreten ... 
Bei dieser Konstellation wird der Kult nur als Ausschmückung der nationalen Ideologie eingesetzt, 
d. h. als feierliche Akklamation der von der politischen Herrschaft gesetzten Ziele" (182 f.). Er-
schütternd wirkt schließlich das allzu wahre Endresultat: "Als gesellschaftliches Randphänomen 
mit mehr oder weniger privatem Charakter spricht er nur noch soziale Marginalgruppen an, stützt 
sich aber auch auf Teile des Kleinbürgettums und der Landbevölkerung. In dieser Hinsicht erfüllt 
er vorwiegend kunstästhetische Bedürfnisse" (190 f.). 
E. Sauser, Trier 
MICHELS, Thomas (Hrsg.): Reich Gottes-Kirche-Civitas Dei. Forschungsgespräche des Internatio-
nalen Forschungszentrums für Grundfragen der Wissenschaften Salzburg. 16. Forschungs-
gespräch. Salzburg-München: Anton Pustet. 1980. 244 Seiten. 
Die hier veröffentlichten Referate und Diskussionen sind das Ergebnis eines Forschungsgespräches 
in Salzburg, dessen Ziel es war, "den verschiedenen Versuchen der Verwirklichung des Wortes 
vom Reich Gottes, in das einzuführen der Herr im Evangelium als seinen Auftrag vom Vater er-
klärt, nachzugehen" (Vorwort) . Die Themen der Referate sind: Der Universalitätsanspruch des 
Reiches Gottes im Alten Bund (H. Groß), Das Reich Gottes in der Verkündigungjesu (H. Leroy), 
Das sichtbare Reich Gottes in abendländisch-patristischer Deutung (H.-j. Vogt), Das sichtbare 
Reich Gottes in der Gedankenwelt der Byzantiner (H.-G. Beck), Von der sakramental-mystischen 
Schau der Kirche zum rational-theologischen Wesensverständnis (L. Scheffczyk), Ecclesia Caritatis 
bei den mittelalterlichen Spiritualisten (E. Benz), Die Säkularisierung der Reich-Gottes-Idee bei 
Hegel und Marx (W. Röd), Reich Gottes und politische Theologie (B. Thum). - Überblickt man 
die Fülle des hier Referierten wie Diskutierten, dann kann wohl gesagt werden: In diesem Sam-
melband ist das Werk schlechthin geschaffen worden zur gegenwärtigen Diskussion um Reich 
Gottes, Kirche, ivitas Dei. Es ist unentbehrlich für jeden, der sich mit diesem Fragenkreis be-
schäftigen will. - Besonders sei auf die Beiträge von Vogt und Beck verwiesen. Nach Darlegungen 
über Tertullian, Cyprian, Hilarius, Ambrosius, Prudentius kommt Vogt ausführlich auf Augustin 
zu sprechen. In diesem Zusammenhang fallen unter anderem auch interessante Bemerkungen, die 
in einem größeren Kontext stehen. So heißt es: "Augustins Denken ist, das ließe sich wohl auch an 
anderen Werken zeigen, sehr viel weniger chrisrozentrisch, als manche meinen" (86), oder: "Das 
dynamisch Vorandrängende, das nie dagewesene Neue des Gottesreiches, das uns die beiden bibli-
schen Beiträge dieses Gesprächs so plastisch vor Augen führten, kommt im Gottesstaat zu kurz. 
Außerdem wurde in dieser Geschichtskonzeption jenes Freund-Feind-Denken geradezu kanoni-
siert, welches in der Geschichte der Kirche so schlimme Blüten getrieben hat und heute noch in sä-
kularisierter Form vielfältig nachwirkt" (86 f.). - Große Aufmerksamkeit widmet Vogt dann den 
Aussagen von Gregor d. Gr. und Leo d. Gr. Gerade bei Gregor läßt sich wie bei keinem anderen 
die "Aussage über die Sichtbarkeit des Reiches Gones auf Erden fi'lden" (90). Prägnant heißt es 
dann zu dieser Tatsache: "Für Gregor d. Gr. ist also das Reich Gottes sichtbar, wo die Kirche ge-
gen die Herrlichkeit dieser Welt erhöht ist, d. h., wo die Bischöfe uneingeschränkt als Führer aner-
kannt werden und die Gläubigen sich ihnen unterwerfen, wo die Kirche in der Öffentlichkeit An-
sehen genießt und über reiche Mittel verfügen kann, die sie aber Im Angesicht der Ewigkeit ver-
wenden muß" (91 f.). - Zum Abschluß bemerkt Vogt: "Fragt man nach dem Ertrag dieser Boh-
rungen und Fiächengrabungen auf dem Terrain der lateinischen Kirchenväter für die Idee des 
sichtbaren Reiches Gottes, so ist zunächst die große allgemeine Zutückhaltung der Väter zu beto-
nen. Für sie ... ist und bleibt das Reich Gottes zukünftig, dIe AlternatIve zur Verdammung ... Es 
wird nicht durch Maßnahmen, seien sie auch noch so pastoraler Art, sondern durch dIe Predigt 
und durch den Glauben vorbereitet ... Schließlich läßt sich die heute auch immer noch dringliche 
Aufgabe, unser Kirchenbild zu erneuerr, nur meistern, wenn man klar sieht, wie vIele Züge darin 
aus römischer und spätantiker Gesinnung, aus dem frühen Mönchtum oder gar aus der Unter-
gangsmentalität der Ubergangszeit zum Mittelalter stammen" (92). - Beck stellt unter anderem die 
interessante Beobachtung zur Debatte, daß offenkundIg der Gedanke der Kirche wIe ein theologl-
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scher Traktat über die Kirche kaum eine wirkliche Rolle spielen. Eine Erklärung für diesen Sach-
verhalt in der Gedankenwelt der Byzantiner sieht der Verf. in der Tatsache, daß "alles Institutio-
nelle, das zugleich in eine metaphysische Welt weist, das beheimatet und an das man sich klam-
mern kann ... durch das Imperium vorweggenommen zu sein" scheint, "so daß für die Kirche 
wenig mehr übrigbleibt. Vielleicht konnten sich die emotionalen Sehnsüchte nach einem Gottes-
reich in der Sublimierung des irdischen Reiches erfolgreicher bestätigen als in der Kirche" (115). in 
der Folge solcher Gedankengänge scheint es zu liegen, wenn man bei den Byzantinern von einer 
"fast massiven Diesseitigkeit" (116) sprechen kann. Beck fügt hinzu: "Es scheint, daß so gut wie 
alle Byzantiner ein etwas fragwürdiges Verhältnis zum christlichen Jenseits hatten ... Ihre Jen-
seitsvorstellungen bewegen sich in Richtung auf einen düsteren und hoffnungslosen Hades ... 
Ganz ist die byzantinische Theologie mit ihrer unterentwickelten Eschatologie an solchen Einstel-
lungen gewiß nicht schuldlos. Aber die Frustration braucht nicht die Folge zu sein, weil der Byzan-
tiner in seinem orthodoxen Diesseits einen Lebensraum hat, der ihn schützt und hegt und ihm eine 
besondere Identität gibt, nämlich die: im richtigen Reich zu leben, im richtigen Glauben, auf ech-
tem Boden und von Gott gegenüber anderen Völkern bevorzugt ... Orthodoxie als irdische Da-
seinsform genügt sich selbst in einem hohen Maße. Man hat es gar nicht so nötig, das Reich Gottes 
in der Ferne zu suchen" (116). 
E. Sauser, Trier 
AUGUSTINUS: Unruhig ist unser Herz. Lesestücke aus seinen Werken. Augustinus - heute Band 2. 
Würzburg: Augustinus-Verlag. 1980. 78 Seiten, kart. 9,80 DM. 
Nach einer längeren Pause seit dem Erscheinen des 1. Bandes dieser Reihe von T. J. van Bavel: 
Christ in dieser Welt - Augustinus zu Fragen seiner und unserer Zeit, liegt nun dieses Bändchen 
vor, das von Joseph Bernhart in Auswahl, übersetzung und Einleitung betreut worden ist. Was 
Bernhart in der Einführung von Augustinus sagt: "Er wäre nicht der Metaphysiker der Geschichte 
geworden, bis heute der gewaltigste, wenn er nicht zuvor als Kundschafter der eigenen Seele das 
Dunkel des Menschen überhaupt nach der Tiefe und der Weite abgeleuchtet hätte. Sein menschli-
cher Umfang ist der Umfang des Menschlichen" (5), läßt sich immer wieder in den hier ausgewähl-
ten Lesestücken finden. Die Themen sind: Schau Gottes, Das höchste Gut, Das Böse, Liebe, Chri-
stus, Gebet, Ewigkeit. Im Anhang finden sich noch das Kapitel: Augustinus und sein Orden heute 
wie Zitate aus der Regel des Heiligen. - Diese kleine Schrift ist in guter Weise geeignet, augustini-
sches Gedankengut zu meditieren, zum großen Teil auch als Orientierung für das Leben in unserer 
Gegenwart. 
E. Sauser, Trier 
OE CLOEDT, OSB, Dom Filips: Benedictus - Eine Kulturgeschichte des Abendlandes. Genf: Weber. 
1980.480 S., 200 Farb- und 300 Schwarzweißabb. Leinen mit Schuber. 198,- DM. 
Das Werk, das im Zusammenhang mit der 1500-Jahr-Feier zum Geburtstag des hl. Benedikt von 
Nursia erschien, stellt eine weitausgreifende ge chichtlich-kulturelle Schau Benedikts und des Be-
nediktinertums dar. - Die Beiträge stammen von: F. Oe Cloedt (Vorwort), V. Dammertz (Benedic-
tus-Patronus totius Europae), M. Standaert (Das Leben und die Regel des hl. Benedikt), J. K. 
Steppe (Der hl. Benedikt im Spiegel der Kunst), J. Decarreaux (Geschichte des benediktinischen 
Mönchtums), L. Moulin (Der Alltag früher und heute). Die Koordination des Gesamten lag in den 
Händen von P. BarseHer. - Das eigentlich Bedeutsame dieses Bandes, der unter der Schutzherr-
schaft des Europarates steht, be teht in seiner Bebilderung. Von ihr sagt Oe Cloedt im Vorwort: 
"Ebenso wichtig wie die Beiträge sind mit SICherheit die Abbildungen. Der Verlag hat sich bemüht, 
für eine verschwenderische, reichhaltige, ästhetische und für das künstlerische Schaffen Europas 
repräsentative Bebilderung zu sorgen. Das Material kann man zu Recht verschwenderisch und 
reichhaltig nennen. Bis heute sind zu diesem Thema noch niemals so viele Illustrationen zusam-
mengetragen worden ... Das Bildmatenal ist darüber hinaus auch sehr vielfältig - außer der Figur 
Benedikts werden auch verschiedene Aspekte des Benediktinertums und der Tätigkeit des Ordens 
illustriert: Buchmalerei, Architektur, Bildhauerei, Malerei usw .... So geben die Illustrationen 
eine übersicht über die ganze europäische Kulturge chichte, wa niemanden erstaunen sollte ange-
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sichts der Rolle, die Benedikt in der Entwicklung der abendländischen Kultur gespielt hat" (7). 
Abgeschlossen ist das Werk durch eine ausführliche Bibliographie. - Obwohl eine fast "beängsti-
gende" Fülle von "Material" zusammengetragen worden ist und man vielleicht beim ersten Auf-
schla&en des Buches hier rettungslos die Übersicht verlieren zu müssen glaubt, ist es vielmehr so, 
daß die einzelnen Abschnitte nicht zu lang verfaßt sind, so daß bei aller Fülle und Länge, sollte es 
notwendig sein, auch eine Kurzinformation möglich ist. - Vor allem bedeutet vorliegende Publika-
tion eine sehr wichtige Bereicherung der ikonographischen Forschung zum Thema: Benedikt und 
Europa. 
E. Sauser, Trier 
S HULZ, Hans-Joachim: Die byzantinische Liturgie - Glaubenszeugnis und Symbolgestalt. Sophia 
Bd. 5. Trier: Paulinus-Verlag. 1980. XIV, 91, 241 S. Kart. 42,- DM. 
Im Jahre 1964 erschien zum erstenmal dieses Werk. Die hier vorliegende 2., überarbeitete und er-
~eiterte Auflage mit neuen Untersuchungen zur ältesten liturgischen Überlieferung und ihrer 
okumenischen Bedeutsamkeit ist von Grundgedanken getragen, wie sie der Verf. in der Einfüh-
rung: "Die byzantinische Liturgie als Glaubenszeugnis heute" in die Worte faßt: "In der Folge und 
Konsequenz dieser Entwicklungen (d. i. gesteigerte ökumenische Tätigkeit seit Paul VI.) hat die 
Beschäftigung mit der Eucharistiefeier der Ostkirche des byzantinischen Ritus einen neuen Stel-
le!',#ert erhalten. Denn die Orthodoxie hat ihr dogmatisches Erbe, das sie mit der katholischen 
KIrche des 1. Jahrtausends gemeinsam besitzt, so umfassend gerade auch in ihrer Liturgie zum 
~usdruck gebracht und in eine ursprunghafte doxologisch-liturgische Glaubensverwirklichung 
eInbezogen, daß die Begegnung mit der Glaubensauffassung der alten ungeteilten Kirche im Spie-
gelbild dieser Liturgie auch die späteren Lehrdifferenzen auf ihren überlieferung~geschichtlich se-
kundären Stellenwert zu reduzieren und ihnen den glaubens- und kirchentrennenden Charakter zu 
nehmen vermag. Auf katholischer Seite hat überdies die konziliare Entwicklung zu einer Neuein-
schätzung der dogmatischen Überlieferung geführt und zum Bewußtsein, daß dogmatische Ortho-
~?xle nicht ohne Orthopraxis ... konzipiert werden kann und daß ein ganz ursprunglicher Ort 
für die Widerspiegelung und Verwirklichung des Glaubens nach Inhalt und Intensität eben die Li-
turgie der Ortskirche ist" (1 f.). Im Hinblick auf diese Verbindung von Liturgie und Glaube macht 
Schulz weiter den interessanten Hinweis: "Und die Gesamtreihe der sieben Okumenischen Konzi-
hen wird mit jenem H. Konzil von Nikaia (787) abgeschlossen, bei dem es dem äußeren Anschein 
nach vordergrundig um die Erlaubtheit und Verehrungswürdigkeit der Ikonen geht, letztlich aber 
?m ~ine konsequente Sicht der Normativität liturgiegeprägter und liturgischer überlieferung, denn 
In dIeser sind die Ikonen ja ein unaufhebbarer Bestandteil geworden. Und um zugleich den Ertrag 
der gesamten christologischen Dogmenentwicklung zu sichern, wie es das Konzil als seine Aufgabe 
verstand, mußte deren Konsequenz: die volle Darstellung des inkarnatorischen Christusmyste-
~Iums im liturgischen Leben der Kirche, ins hellste Licht geruckt werden. Diese Darstellung aber ist Ihrer~eits am vollkommensten, wenn das sakramentale Christusmysterium und seine Iiturgi~che Ma~lfestation auch erfahrbar wird in der ikonographischen Verkündigung und in derjenigen 
Chnstusbegegnung, die in der Verehrung seiner Ikone geschieht. - Die Orthodoxie konnte seit 
dem 8. Jahrhundert weiterer Ökumenischer Konzilien entraten, weil die Kontinuität der liturgisch 
~~pr~gten Glaubensverkündigung und der liturgischen Glaubensverwirklichung selbst alle Autori-
tat eInes genuinen Überlieferungszeugnisses in sich barg" (4 f.). - Von diesen beiden Größengrup-
pen: .Glaube in Liturgie und Glaube im Bild sind die Ausführungen des ganzen Buches geprägt, die ~Ich In die Abschnitte gliedern: Neue Beiträge (Der byzantinische Ritus und sein Weg zum Ritus 
~r Gesamtorthodoxie. Die byzantinische Anaphora als Entfaltung des frühchristlichen Euchari-
btle~.eb~ts. Der Einzug des Bischofs und seine liturgische Gestaltung. Der Große Einzug: I?ie Ga-
l~nllb~rtragung und ihr Verhältnis zu Gläubigenoblation und Opfergang., DIe erste byzantInIsche 
Iturgledeutung. Die Ausbildung der liturgischen Vollgestalt seit der Zelt des Ikonoklasmus). -
Haupttitel (Überarbeitete Textfassung der Erstauflage: Der Beitrag der Väter zum Werden der by-
Z~ntlnIschen Liturgie. Die Liturgie von Konstantinopel zur Zeit des Kampfes um den Monophysi-tlsm~s. Die Liturgie der justinianischen Zeit und ihre Deutung durch Maximos den Bekenner. Li-
tUr8Ie ?nd Bild im Zeitalter des Ikonoklasmus. Die vollständige Abbildung des Christusmyste-
~lllm.s In der Liturgie der Komnenenzeit. Liturgische Fixierung und Reflexion irr. Zeitalter der 
a alologen). 
E. Sauser, Trier 
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DER GOLDENE PSALTER - "DAGULf-PSALTER" -. Vollständige Faksimile-Ausgabe im Originalfor-
mat von Codex 1861 der Österreichischen Nationalbibliothek. - Vol. DUX der Reihe 
"Codices Selecti". Kommentar: Kurt Holter. 100 S., 15 Abb. Graz: Akademische Druck-
und Verlagsanstalt. 1980. 
Der Goldene Psalter, so benannt nach dem Goldglanz der Schrift und der Ornamente, gehört in die 
Gruppe de.r "Herrscher-Psalterien", von denen Holter sagt, "daß die Tradition herrscherlicher 
Psalter die Folge der bedeutendsten Persönlichkeiten der Karolinger bis zu Kar! U. durchläuft und 
be.sonders in der zweiten Generation nach Kar! dem Großen lebendig war. Sicherlich beginnt diese 
Reihe nach dem heutigen Stand unserer Kenntnisse mit dem Dagulf-Psalter" (87). - Datierung und 
Lokalisierung erscheinen nach Holter als gesichert, d. h., der Psalter ist in den Jahren von 790-794 
in Aachen fertiggestellt worden. - O. Mazal, der Direktor der Handschriften- und Inkunabel-
sammlung der Osterreichischen Nationalbibliothek, zeigt die Bedeutung dieser Publikation in ei-
nem kurzen Aufriß so auf: "Der Dagulf-Psalter wirft im Rahmen der frühen karolingischen Buch-
malerei besondere Probleme auf, manche Frage wird vielleicht auch noch offenbleiben müssen. 
Der Kommentar von Professor Holter stellt sich diesen Fragen in neuer Weise und ordnet zugleich 
den wertvollen Codex in den Zusammenhang der karolingischen Psalterillustration ein. Die Er-
kenntnisse über die Anfertigung in mehreren Ansätzen, über die Zahl der Mitarbeiter, die Ein-
flüsse der liturgischen Reformen, die Stellung des Psalters im Rahmen der alkuinischen Bibelform 
und der Textgeschichte der Psalmen und Cantica, die Kritik der Prolegomena, die Deutung des 
ehemaligen Einbandes, die verschiedenen Ansätze der Datierung bis zur Fertigstellung um 790194 
in Aachen, das Problem der Rolle als ,Damenpsalter' und die vorgebliche bzw. geplante Widmung 
an Papst Hadrian 1., zuletzt die Fragen der Provenienz, schließen sich zu einem Ganzen zusammen, 
die über Werden und Schicksal einer der bemerkenswertesten Handschriften der karolingischen 
Renovatio prägnante Auskünfte vermitteln und zu neuen Überlegungen über die Entwicklung der 
frühen höfischcn Kunst unter Kar! dem Großen führen" (13). 
E. Sauser, Trier 
ROTHSCHJl.o-GEBETBUCH. - Vollständige Faksimile-Ausgabe im Originalformat des Codex Vin-
dobonensis Se ries Nova 2844 der Osterreichischen Nationalbibliothek. Vol. LXVll der Reihe 
Codices Selecti. Kommentar: Ernst Trenkler. 975., 18 Abb. Graz: Akademische Druck- und 
Verlagsanstalt. 1979. 
Bis nach dem Zweiten Weltkrieg unbekannt, ist dieses Buch, "eines der größten Meisterwerke spä-
ter flämischer Buchmalerei" (10), hier zum erstenmal wissenschaftlich bearbeitet worden. "Es ge-
hört", so Trenkler, "zu den schönsten und wertvollsten aus der Spätzeit der Livres d'heures" (9).-
Die Handschrift entstand in den Jahren zwischen 1510 und 1520 in Brügge oder Gent, der Auf-
traggeber ist bis heute unbekannt. Die JIIuminierung stammt von mindestens fünf Künstlern, "wo-
bei vier festumrissene Persönlichkeiten sind, deren Stil wir aus einer Anzahl anderer Arbeitcn ken-
nen" (89). - Den eigentlichen Wert beschreibt Trenkler mit den Worten: "Da die Livres d'heures 
im allgemeinen inhaltlich nur wenig bedeuten, konzentriert sich das Hauptinteresse immer allf die 
Miniaturen, sofern nicht durch die Persönlichkeit des Auftraggebers oder eines späteren Besitzers 
die Handschrift auch historisch Gewicht erlangt. Der übertragende Wert des Rothschild-Codex 
liegt einzig in der künstlerischen Ausschmückung, den großen Miniaturen, den phantasievollen 
Bordüren und den großen Initialen" (9). 
E. Sauser, Trier 
SACRAMENTARJUM GELASJANUM e odice Vaticano Reginensi Latino 316. lussu Pauli PP. VI photO-
typice editum. In ivitate Vaticana 1975. Kommentar: L. M. Tocci (Die Handschrift, 
S.5-29), B. Neunheuser OBB (Das "Sacramentarium Gelasianum" und seine 
lirurgiegeschichtliche Bedeutung, S. 30-50). 
Diese Vatikanische Handschrift ist "die älteste und zugleich vollständigste Abschrift des ältesten 
römischen Meßbuches" (5). Da es keinen Verfassern amen kennt (5), wurde ihm "etwa zur Zeit 
der Wende vom 8. zum 9. Jahrhundert, und zwar in Zeugnissen des fränkisch-germanischen 
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Raumes" (40), der Name des Papstes Gelasius I. (482-496) gegeben. Zwar sagt B. Neunheuser: 
"Doch ist diese Zuweisung auszuschließen. Rom besaß zu Ende des 5. Jahrhunderts noch keine 
Sakramentare" - fügt aber unmittelbar hinzu: "Wohl aber die sogenannten bibelli, d. h. EinzeI-
formulare für eine bestimmte Meßfeier in einer bestimmten Kirche. Einige dieser bibelli können 
aber sehr wohl von Gelasius stammen" (40). 
. Etwas später führt Neunheuser aus: "Man darf deshalb sagen: daß dieser Kompilation, um sie 
In Ihrer vom gregorianischen Typ verschiedenen und doch römischen Form zu kennzeichnen, seit 
dem 9. Jahrhundert der Name ,Gelasianisches Sakramentar' gegeben wurde, ist nicht ganz unbe-
rechtigt. Die Kompilation ist demgemäß entstanden in der Zeit zwischen erwa der Mitte des 7. und 
dem Anfang des 8. Jahrhunderts, während einzelnen Elementen des Werkes ein bedeutend höheres 
Alter zukommt; für einige Formulare darf man zurückgehen bis gegen Ende des 5. Jahrhunderts, 
also bis zur Zeit des Papstes Gelasius. Der so geschaffene Prototyp ist dann im Frankenreich erneut 
er/?änzt und erweitert worden, bis in der Gegend von Paris, vielleicht im Kloster helles, um die 
MItte des 8. Jahrhunderts eine Abschrift von ihm angefertigt wurde, eben unser Codex Reginensis 
316" (43). Seine Bedeutung liegt vor allem darin, daß er "die Grundelemente zu einem ältesten 
Meßbuch der römischen Kirche bietet" (44). Von daher ist auch seine Bezeichnung als "praestan-
tissimus inter omnes Romanae liturgiae codices" (A. Wilmart) bis zum heutigen Tage gültig. 
Was die Ausschmückung des Codex angeht, so "gründet sie vor allem auf der Unterteilung des 
Sakramentars in drei Bücher lind auf den Schmllckerfordemisser. der drei Incipit ... das übrige 
Sind nur Initialen und farbige Majuskeln, die recht nüchtern geschmückt sind" (13). Die künstleri-
sche Gestaltung der drei Incipit ist vor allem durch das Kreuz bestimmt, das mit geometrischen 
KreIsmotiven und den apokalyptischen Buchstaben Alpha und Omega geschmückt ist (13). Die 
P.flanzen - und Tiermotive haben "dekorative Bedeutung" (14), während Fische und Vögel sicher 
eIne "symbolische und religiöse Bedeutung" (14) beinhalten. 
Schließlich ist noch auf die einzige Menschengestalt hinzuweisen, die als kleine Büste mit großen 
runden Augen wegen des besonderen Platzes Christus darstellen "könnte" (14). . 
E. Sauser, Tner 
ALAND, Kurt: Geschichte der Christenheit. Bd. 1: Von den Anfängen bis an die Schwelle der 
Reformation. Gütersloh: Gütersloher Verlagshaus Gerd Mohn. 1980. 476 S. Ganzleinen. 
58,-DM. 
~ieses ~e~k d~s Münsteraner Kirchenhistorik~rs ist aus Vorlesungen entstand~.n. per Verf. be-
l ennt SIch 111 sell1e':l Vorwort dazu: "So wird hIer oft anders geredet als In d~n u?hchen D~rstel­
dun/?en: DIe unendhche VIelfalt der Details wird nach Kräften auf das unumgangllch Wlcht~ge re-
B UZlert, auß~rdem wird versucht, die Vergangenheit in ihrer Wirkung auf dIe Gegen~art w~e Ihre f~deutung fur dIese Gegenwart deutlich zu machen" (9). - Der erste große Abschmtt: "DIe An-
. .ange der Christenheit" umfaßt die Themen: Die Auseinandersetzung mit dem Heidentum; Die au~ere Geschichte der frühen Christenheit· Die innere Geschichte der frühen Christenheit; Ge-
hchlchte Unter Menschen; Das Konstantinis~he Zeitalter und der Abschluß der Geschichte der frü-
fn Christenheit. Im zweiten Abschnitt sind die Darstellungen enthalten: Das germanische Mittel-
~~er; ~as ka.tholische Mittelalter; Der Ausgang des katholischen ~ittelalters ~nd ein.e Entwic~-
. g bIS an dIe Schwelle der Reformation. _ Den Abschluß bilden dIe sehr WIchtigen Zeittafeln WIe 
,In au~führliches Register. _ Was Aland in seinem Vorwort verspncht, das hält er auch in den vie-
enh Selten des Werkes. Beispielhaft sei nur hervorgehoben der Abschnitt "Geschichte unter Men-Sc en" H' h d '1 d O ' . d ' . ler ge t er Verf. unter anderem auch auf Bedeutung und Verurtel ung es ngenes ell1 
:in weIst nach, wie "seine eigene Zeit" Origenes verurteilt hat, "nicht aus theologischen Grün-
en, sondern aus Gründen der Machtpolitik" (144). Origenes hatte seine Verurteilung durch De-~htflus von Alexandrien vor allem dadurch erfahren daß er in Caesarea und Jerusalem theologi-Un~ VOrt.rägc I?ehalten .hat - als Leiter der Katechet~nschule in Alexandrie~ - u.nd dadurch den 
des out sell1~s eIgenen BIschofs, de Demetrius, auf sich zog - denn: "Zu e~kl.aren I<t ~as yor~ehe.n 
n Semetnus eben nur daraus, daß er sich durch das Handeln der palästllllschen BIschofe 111 sel-
em elbstbewußtsein und in seinem Selbstverständnis aufs tiefste getroffen fühlte. Hier zeigt sich 
343 
die Empfindlichkeit dessen, der sich seine Stellung in der Kirche Ägyptens vor kurzem erst begrün-
det hat, das Mißtrauen der eben entstandenen Kirchenprovinz gegen die alten Kirchen ... Und 
Demetrius hat dieses Handeln unter Machtgesichtspunkten auch teuer bezahlen müssen, so wie 
jedes Handeln in der Kirche unter Machtgesichtspunkten, auf die Dauer gesehen, teuer bezahlt 
werden muß. Sicher bestand die Katechetenschule in Alexandrien weiter ... aber mit Origenes 
war ihr, ihrer Arbeit und ihrem Ansehen das Herzstück genommen" (151 f.) . Nicht weniger be-
troffen machen seine einfachen und deutlichen Aussagen über den Kampf zwischen Donatisten 
und Katholiken in Nordafrika. Auch hier spielen nicht nur theologische Faktoren eine Rolle. 
Aland meint zum Schluß dieser Darlegungen: "Was hier berichtet wurde ... geschah einmal um 
der Vollständigkeit des Berichtes willen ... Aber der Bericht erfolgte auch um des Versuches der 
Abschreckung willen. Zwar ist alles, was hier dargestellt wurde, lange vergangen, aber der Mensch 
ist, wie betont, über die Jahrhunderte hin derselbe geblieben - und die Versuchung auch" (169). 
E. Sauser, Trier 
SCHMIDT, Heinrich und Margarethe: Die vergessene Bildersprache christlicher Kunst. Ein Führer 
zum Verständnis der Tier-, Engel- und Mariensymbolik. München: Verlag C. H. Beck. 1981. 
330 S. und 89 Abbildungen. 38,- DM. 
Das Werk möchte helfen, "den Zugang zum Inneren eines Bildes, zu seinem verborgenen Sinn" (9) 
zu finden. Und weiter: "Es möchte die Sprache alter Bildwerke wieder versteh bar machen und auf-
zeigen, was einst die frühen Meister oder ihre Auftraggeber, oft verschlüsselt in Allegorien, Sinn-
bildern und Symbolen, haben sagen wollen" (9). - Dieses Ziel nun haben die Ausführungen in der 
Tat erreicht. Dabei fällt in der Art und Weise der Darstellung auf, daß die Informationen knapp, 
klar und direkt sind, wo dies eben nur irgendwie von der Sache her möglich erscheint. So kommt 
es, daß das Buch einem recht übersichtlichen Nachschlagewerk zu dieser Thematik gleichkommt, 
das an erster Stelle sich an einen breiteren Interessentenkreis richtet. - Beispielhaft seien etwa die 
Abhandlungen über die Welt der Engel genannt, wobei besonders das Kapitel über "die diakoni-
schen Aufgaben der Engel im Gottesdienst" (181-185) genannt sei. Selten findet man die diesbe-
zügliche Fülle der Vorstellungen und Aussagen so "kurz und gut" zur Anschauung gebracht. Da-
bei spielt hier die mystisch spekulative Theologie des Dionysius Areopagita mit seiner These von 
der "Spiegelgleichheit der Engelhierarchie im Himmel mit der kirchlichen Hierarchie auf Erden" 
(180) eine große Rolle, wird doch dadurch die Idee von der "Entsprechung des himmlischen und 
irdischen Gottesdienstes" (180) zur Anschauung gebracht. Eng verknüpft mit diesen Gedanken ist 
auch die Verbindung von Dienst der Engel und Eucharistie. Vielfältig sind die diesbezüglichen 
Darstellungen in der Kunst. Von einer besonders interessanten berichten die Verf.: "Ihren tiefsten 
Ausdruck findet die Verbindung der Eucharistie mit dem Dienst der Engel in einem selbständigen 
Bildtypus, der Engel-Pieta. Hier sind es - an Stelle der Maria - die Engel, welche den Schmerzens-
mann stützen und heben, um ihn, als das wahre Opfer, Gottvater und der Gemeinde zugleich dar-
zustellen" (184). - Die Verf. referieren aber nicht nur. Sie werten auch im Hinblick auf die ver-
schiedenen Arten der Darstellung. So wird z. B. bezüglich des Bildes der "Engelwacht" festgestellt: 
"Zu einer Abwertung der Engelwacht kommt es, wenn Engel Schild oder Wappen halten und da-
mit auf eine Stufe mit antiken Genien, Löwen, Sirenen oder wilden Männern gestellt werden" 
(187). - Das kostbare Buch wird abgeschlossen durch den Anhang mit Anmerkungen, Literatur-
verzeichnis, Bildnachwei e und Register mit Glossar. 
E. Sauser, Trier 
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EINGESANDTE SCHRIFTEN 
Besprechung bleibt vorbehalten. Für unverlangt eingesandte Schriften kann die Schriftleitung keine 
Verpflichtung zur Rezension übernehmen. 
ANDERSON, Margaret Lavinia: Windthorst. A Political Biography. Oxford: Clarendon Press. 1981. 
522 Seiten. 25.00 E. 
BISER, Eugen: Der Zeuge. Eine Paulus-Befragl.lng. Köln: Styria-Verlag. 1981. 336 Seiten. Leinen. 
55,- DM. 
CHRISTIANISME et identite africaine. Point de vue exegetique. Actes du 1"' Congres des Biblistes 
Africains. Kinshasa, 26-30 decembre 1978. Kinshasa, Faculte de Theologie Catholique de 
Kinshasa. 1980. 266 Seiten. 72 Ffr. 
CHRISTLICHER GLAUBE IN MODERNER GESELLSCHAFT. Teilband 2. Hans-Georg Gadamer/Heinrich 
Fries: Mythos und Wissenschaft. - Alois Halder/Wolfgang Welsch: Kunst und Religion. -
Max Seckler/Jakob J. Petuchowski/Paul Ricoeur/ Richard Brinkmal1f!: Literarische und reli-
giöse Sprache. - Enzyklopädische Bibliothek in 30 Teilbänden. Freiburg: Herder Verlag. 1981. 
136 Seiten. 24,- DM. 
CHRISTLICHER GLAUBE lN MODERNER GESELLSCHAFT. Teilband 3. Kar! Rawer/ Karl Rahner: Weltall 
- Erde - Mensch. - Stefan Niklaus Bosshard: Evolution und Schöpfung. - Bernhard Hassen-
stein: Tier und Mensch. - Klaus M. Meyer-Abich: Natur und Geschichte. Enzyklopädische 
Bibliothek in 30 Teilbänden. Freiburg: Herder Verlag. 1981. 208 Seiten. 36,80 DM. 
CHRISTLICHER GLAUBE IN MODERNER GESELLSCHAFT. Teilband 19. Alexander Schwan: Humanismen 
und Christentum. - Nikolaus LobkowiczlHenning Ottmann: Materialismus, Idealismus und 
christliches Weltverständnis. - Alexander Schwan: Pluralismus und Wahrheit. Enzyklopädi-
sche Bibliothek in 30 Teilbänden. Freiburg: Herder Verlag. 1981. 216 Seiten. 38,20 DM. 
ECKERT, Michael: Transzendieren und immanente Transzendenz. Die Transformation der tradi-
tionellen Zweiweltentheorie von Immanenz und Transzendenz in Ernst Blochs Zweiseiten-
theorie. Wien-Freiburg-Basel: Herder. 1981. 150 Seiten mit Schutzumschlag. 20,50 DM. 
EXEGETISCHES WÖRTERBUCH zum Neuen Testament, hrsg. von Horst Balz lind Gcrhard Schneider, 
Band 1I, Lieferung 7/8 (Spalte 769-1024). Stuttgart: Verlag W. Kohlhammer. 1981. 
128 Seiten. 
FINK, Karl August: Papsttum und Kirche im abendländischen Mittelalter. München: Beck Verlag. 
1981. 212 Seiten. Pp. 38,- DM. 
GÖSSMANN, Elisabeth: Die streitbaren Schwestern. Was will die Feministische Theologie? Herder-
bücherei 879, Ftciburg: Herder Verlag. 1981. 144 Seiten. 6,90 DM. 
GOLDBRUNNER, Jos~f: Kleine Lebenslehre der Person. Anregungen für das Christenleben. Regens-
burg: Verlag Friedrich Pustet. 1980. 80 Seiten. Kan. 9,80 DM. 
GOLD8RUNNER, Josef: Unterwegs - wohin? Ober die Wiederkunft. Anregungen für das Christenle-
ben. Regensburg: Verlag Friedrich Pustet. 1979. 68 Seiten. Kart. 8,80 DM. 
GOLDBRUNNER, Josef: Die Lebensalter und das Glaubenkönnen. Anregungen für das Christenle-
ben. Regensburg: Verlag Friedrich Pustet. 1973.51 Seiten. Kart. 6,80 DM. 
GOLDßRUNNER, Josef: Einladung zum Fest. Die großen Feiern des Kirchenjahres. Anregungen für 
das Christenleben. Regensburg: Verlag Friedrich Pustet. 1977. 64 Seiten. Kart. 7,80 DM. 
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1MBACH, Josef: Glaube aus Erfahrung. Von der Möglichkeit, Gott zu begegnen. LuzemlStuttgart: 
Rex-Verlag. 1981. 164 Seiten. Linsonbroschur. 17,80 DM. 
IsERLOH, Erwin: Johannes Eck (1486-1543) Scholastiker - Humanist - Kontroverstheologe. Ka-
tholisches Leben und Kirchenreform im Zeitalter der Glaubensspaltung. Heft 41. Münster: 
Aschendorff Verlag. 1981. 84 Seiten. Kart. 19,- DM. 
KOPPERS, Kutt: Das himmli ch Palm-Gärtlein des Wilhe1m Nakatenus SJ (1617-1683). Untersu-
chungen zu Ausgaben, Inhalt und Verbreitung eines katholischen Gehetbuchs der Barockzeit. 
Studien zur Pastoralliturgie. Band 4. Regensburg: Verlag Friedrich Pustet. 1981. 423 Seiten. 
Kart. 58,- DM. 
KUNZLER, Michael: Die Eucharistietheologie des Hadamarer Pfarrers und Humanisten Gerhard 
Lorich. Eine Untersuchung der Frage nach einer erasmischen Meß- und Eucharistietheologie 
im Deutschland des t 6. Jahrhunderts. Münster: Aschendorffsche Verlagsbuchhandlung. 1981. 
273 Seiten. 
MAlER, JohanniScHAFER, Peter: Kleines Lexikon des Judentums. Bibel- Kirche - Gemeinde. Band 
16. Stucrgart: Katholisches Bibelwerk Stuttgart. 1981. 332 Seiten. Pp. Ca. 24,50 DM. 
MARBO K, Johannes (Hrsg.): Brüderlichkeit. Aspekte der Brüderlichkeit in der Theologie. Grazer 
Theologische Studien. Band 5. Graz: Institut für Ökumenische Theologie und Patrologie. 
1981. 297 Seiten, 180,- öS. 
OBERFORCHER, Robert: Glaube aus Verheißung. Aktualität der Patriarchengeschichten. Kloster-
neuburg: Österreichisches Katholisches Bibelwerk. 1981. 194 Seiten. Kart. 27,80 DM. 
ÖKUMENISCHES VERZEICHNIS der biblischen Eigennamen nach den Loccumer Richtlinien. 2. Auf-
lage im Auftrag der Ökumenischen Revisionskommission. Neu bearbeitet von Joachim Lange. 
Stuttgart: Deutsche Bibelgesellschaft/Katholische Bibelanstalt. 1981. 103 Seiten. Dünndruck. 
BaJacron. 8,- DM. 
REICKE, Ingalisa (Hrsg.): Steh auf, Nordwind ... Skandinavische Predigten und Meditationen aus 
neuerer Zeit. Konstanz: Christliche Verlagsanstalt. 1981. 216 Seiten. 19,80 DM. 
SCHNEIDER, Ambrosius/WIENAND, Adam (Hrsg.): Und sie folgten der Regel St. Benedikts. Die Ci-
stercienser und das benediktinische Mönchtum. Eine Würdigung des abendländischen 
Mönchsvaters als Nachlese zum Benediktusjubiläum 1980. Köln: Wienand Verlag. 1981. 
520 Seiten. Leinen gebunden. 58,- DM. 
S HRUERS, Paul: Kleine Glaubensschule füt junge Leute. Spiritualität - Hilfen zum christlichen Le-
ben. München: Verlag Neue Stadt. 1980. 152 Seiten. Kart. 15,80 DM. 
STUTfGARTER BIBELKALENDER 1982. Heilige begleiten durch das Jahr. J 2 vierfarbige Kalenderblät-
ter, 1 vierfarbiges Deckblatt, I Zusatzblatt mit Literaturangaben. Kalendarium mit den Kir-
chenfesten und den Tagesheiligen. Format 30 X 43 cm. Stucrgart: Verlag Katholisches Bibel-
werk. 1981. 19,80 DM. 
VERITAn IN CARITATE. Der Beitrag des Kardinals König zum Ökumenismus. Pro Oriente Band V. 
Innsbruck: Tyrolia Verlagsanstalt. 1981. 243 Seiten. Kart. 42,- DM . 
WILMS, Franz-Elmar: Freude vor Gott. Kult und Fest in Israel. Schlüssel zur Bibel. Regensburg: 
Verlag Friedrich Pustet. 1981. 472 Seiten. Kart. 39,80 DM. 
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Jetzt lieferbar! 
Henri-Iren~e Marrou 
Augustinus und das 
Ende der antiken 
Bildung 
Übersetzt von Lore Wirth-
Poelchau, in Zusammen-
arbeit mit Willi Geerlings. 
Herausgegeben von 
Johannes Götte. 
ca. 600 Seiten, geb. 
DM 88,-. 
ISBN 3-506-75340-1 
Anton Rauscher (Hrsg.) 
Katholizismus, Rechts-
ethik und Demokratie-
diskussion 1945 -1963 
ca. 180 Seiten, kart. 
ca. DM 24,-. 
ISBN 3-506-70737-X 
= Beiträge zur 
Katholizismusforschung 
Michael Hardt 
Papsttum 
und Ökumene 
Karl Hengst .A:nsätz~ ei~es Neuverständ-
Jesuiten an Universitäten nl~ses f~r einen Papst-
d J . . 't"t n primat In der protestan-un eSUItenUnlVerSI a e tischen Theologie des 
Zur Geschichte der Univer- 20. Jahrhunderts. 
sitäten in der Oberdeutschen 163 Seiten, kart. DM 22,-. 
und Rheinischen Provinz ISBN 3-506-70770-1 
der Gesellschaft Jesu im = Beiträge zur ökume-
Zeitalter der konfessionellen nischen Theologie, 
Auseinandersetzung. Band 20 
425 Seiten, kart. DM 70,-. 
ISBN 3-506-73252-8 
= Quellen und Forschungen 
aus dem Gebiet der 
Geschichte. Neue Folge, 
Heft 2 
Stjepan Sirovec 
Ethik und Metaethik 
im jugoslawischen 
Marxismus 
Analyse und Vergleich Aurelius Augustinus Der Gottesstaat 
Lateinisch-deutsch. 
Eingeleitet und übersetzt Arnulf Vagedes 
von Carl Johann Perl. Das Konzil 
mit katholischen Positionen. 
ca. 500 Seiten, kart. 
ca. DM 68,-. 
Bearbeitung der Register über dem Papst? 
von Johannes Götte. Die Stellungnahme des 
2 Bände in Kassette. Nikolaus von Kues und des 
ISBN 3-506-70219-X 
= Abhandlungen zur 
Sozialethik, Band 19 
Norbert Martin 
ca. 2000 Seiten, geb. Panormitanus zum Streit 
DM 198,-. zwischen dem Konzil von Familie und Religion 
ISBN 3-506-70470-2 Basel und Eugen IV. Ergebnisse einer 
Hier liegt die erste konse- Teil 1: Text EMNID-Spezialbefragung. 
quent durchgeführte Teil 2: Anmerkungen ca. 160 Seiten, kart. 
~eschichtsphilosophie vor: 952 Seiten, kart. DM 98,-. ca. DM 19,80. 
eine Philosophie der Welt- ISBN 3-506-76261-3 ISBN 3-506-70220·3 
geschichte vom Standpunkt = Paderborner Theologische = Abhandlungen zur 
d~r Offenbarung aus. Studien, Band 11 Sozialethik, Band 20 ~ 
Ein Standardwerk für jede ~~:':':':":":'~~----------------' 
theologische und geistes- Sb·· • ft d'" 
"OSsenSChaftliche Bibliothek. "'~iM"~,,.,..Qn,..!t.,,~. 
Confessio Augustana 
und Confutatio 
Confessio 
Augustana 
und Confutatio 
Der Augsburger 
Reichstag 1530 
und die Einheit 
der Kirche 
ISt 
Die Confutatio 
der Confessio 
Augustana 
c 
Der Reichstag 
zu Augsburg 
und die 
Confutatio 
KLK 
Die Confutatio der Confessio Augustana vom 3. August 1530. Diese Edition bietet 
erstmals den Text der Confutatio in der Form. wie sie vor den versammelten Reichs-
ständen zur Verlesung kam. zusammen mit der entsprechenden lateinischen überset-
zung. die dem Kaiserhof vorgelegen hat. AusfUhrliche Einzelbelege fUr a lle Gedanken, 
Argumente, Schrift- und Väterzitate der Confutatio bringen den Nachweis, daß d ie 
Confutatio von der gesamten katholischen Kontroverstheolcigie der Zeit ge tragen ist 
und keineswegs das Werk nur eines Theologen genannt werden darf. Bearbeitet von 
Herbert IMMENKöTTER. (Corpus Catholicorum. Werke katholischer Schriftstell er im 
Zeitalter der Glaubensspaltung, Band 33) 2. Auflage, XXVIII und 232 Seiten, kart. 
78,-DM, ISBN 3-402-03181-7. 
Confessio Augustana und Confutatio. Das Werk enthält die Referate und Diskussionen 
des internationa len Symposions, das die Gesellschaft zur Herausgabe des Corpus Ca-
tholicorum September 1979 in Augsburg gehalten hat. Es bringt eine ausfUhrliche 
Erörterung aller mit der "Confessio Augustana" und der "Confutatio" zusammenhän-
genden I· ragen, die von erheblicher kirchengeschichtlicher und ökumenischer Bedeu-
tung sind, und macht die Möglichkeit und die Problematik einer Anerkennung des 
Augsburgischen Bekenntnisses als katholisch deutlich. Es zeigt sich, daß die "Confes-
sio Augustana" und ihre Widerlegung Dokumente des Willens zur Einheit der Kirche 
sind. An dem Symposion waren tiber 100 Wissenschaftler beider Konfessionen aus dem 
[n- und Ausland beteiligt. In Verbindung mit Barbara HALLENSLEBEN herausgegeben 
von Erwin ISERLOH. (Reformationsgeschichtliche Studien und Texte, Heft 118) 2. 
Auflage, XII und 749 Seiten, 4 Abbildungen auf Tafeln . kart. 124.- DM, ISBN 3-402-
03765-3. 
Herber t Immenkölter: Der Augsburger Reichstag und d ie Confuta tio. Eine kurze 
Geschichte des Reichstages. dazu eine neuhochdeutsche übertragung der Confuta ti o. 
Die Darstellung legt das Hauptgewicht auf die Behandlung der Glaubensfrage, deren 
Ergebnisse weltgeschichtliche Bedeutung erlangen sollten. Die an sich wei treichenden 
übereinktinfte in wichtigen Glaubensfragen sind leider nie schriftlich fixier t worden. 
um eine gemeinsame Grund lage einmal festzuschreiben und auf dieser Basis weiter-
verhandeln zu können. (Katholisches Leben und Kirchenreform im Zeitalter der Glau-
bensspaltung, Heft 39) 2. Auflage. 110 Seiten. kart. 20,- DM, ISBN 3-402-03328-3. 
Aschendorff Postfach 1124 - 4400 Münster. Bezug unserer Bücher durcli jede Buchhandlung. 
VERÖFFENTLICHUNGEN DES INSTITUTS 
FÜR EUROPÄISCHE GESCHICHTE, MAINZ 
Abteilung für Abendländische Religionsgeschichte 
ALEXANDRE GANOCZY/KLAUS MÜLLER 
Calvins handschriftliche Annotationen zu Chrysostomus 
Ein Beitrag zur Hermeneutik Calvins 
Bd. 102. 1981 . VII, 165 S., kt. 46, - DM. ISBN 3-515-03368·8 
InhaltsObersicht: Die Pariser Chrysostomusausgabe von 1536, Bibliographie und Genealogie 
- Hermeneutisch-systematische Auswertung der Annotationen: Die Hauptthemen; Calvins 
unterschiedliche Rezeption von Chrysostomustexten; Das Verhältnis der Annotationen zu 
SChwerpunkten der Theologie Calvins - Edition der handschriftlichen Unterstreichungen und 
Randbemerkungen - Chrysostomuszitate in der Institutio - Literaturverzeichnis 
Chrysostomus war jener Kirchenvater, den Calvin vor allem wegen seiner SChriftauslegung 
schätzte. Die angezeigte Arbeit nimmt die Edition bisher unveröffentlichter handschriftlicher 
Annotationen des Reformators zum Homi.lienwerk des Kirchenvaters zum Anlaß, das Verhält-
nis zwischen Calvin und Chrysostomus genauer zu untersuchen . Dabei zeigt sich, daß 
Chrysostomus in formaler Hinsicht durch seine Bevorzugung des Literalsinns gegenüber der 
allegorischen Auslegung und in inhaltlicher Hinsicht durch sein Schöpfungs-, Kirchen- und 
Abendmahlsverständnis die Theologie des Genfer Reformators in erheblichem Maße mitge-
Prägt hat. 
STEFAN SCHELD 
Die Christologie Emil Brunners 
Beitrag zur Überwindung liberaler Jesulogie und dialektisch-doketischer Christologie im Zuge 
geschichtlich-dialogischen Denkens 
Bd. 104. 1981 . XI , 347 S. , Ln. ca. 64,- DM ISBN 3-515-03318-1 
InhaltsObersicht: Das Jesubild des jungen, vordialektisch denkenden Brunner - Brunners ~bergang zur dialektischen Theologie - Die dialektische Christologie Brunners - Brunners 
. eg zur geschichtlich-dialogischen Christologie seiner "Dogmatik" - Brunners geschicht-
liCh-dialogische Christologie - Würdigung und Weiterführung der Christologie Brunners 
ZWIschen der Christologie und Anthropologie Emil Brunners besteht ein enger Zusammen-
hang. Dennoch hat sich die bisherige Brunner-Forschung überwiegend mit anthropologischen, 
P~rsonalistlschen und missionarischen Fragestellungen befaßt. Die angezeigte Arbeit will 
d!ese Einseitigkeit aufheben. Darüber hinaus stellt sie ein Stock Christologiegeschichte dlS~utierend dar in einer Epoche, die an neuen christologischen Impulsen reich ist. Die ~elterführung der Christologie Brunners ergibt u. a_ interessante Ansätze zu einer Christologie 
~r Begegnung , einer auf der Erkenntnisebene argumentierenden Aszendenzchristologie und 
einer menschliche Personalität einschließenden Deutung der Person Jesu Christi. 
VOrträge: 
PETER MEINHOLD 
Die Begegnung der Religionen und die Geistesgeschichte Europas 
Nr. 76. 1981 . 80 S., kt. 14, - DM. ISBN 3-515-03568-0 
------------------------------------------------------------------
FRANZ STEINER VERLAG GMBH WIESBADEN 
Eine einzigartige 
enzyklopädische 
Bibliothek 
~!II 
1·1: . 
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Halbzeit! 
Bereits nach einem Jahr 
sind 15 von 30 Teilbänden erschienen 
.,Elnes der bedeutendsten 
theologischen Werke der Ge-
genwart" 
(EKZ-Informationsdienst). 
.,Eln Gewinn für den Seelsorger 
und Prediger. Gute Lesbarkeit 
auch für den nicht unmittelbaren 
Fachmann - ein modemes Stu-
dienkompendium, das auch der 
Seelsorger und Prediger mit viel 
Gewinn zur Hand nehmen dürfte" 
(Der Prediger und Katechet). 
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.,Bewußt ökumenisch. Die kon-
zeptlve Anlage hat bewußt öku-
menischen Charakter. Die Spra-
che lädt zum fortlaufenden Lesen 
ein. Einförmige Langeweile ist 
nicht zu befürchten" 
(Lutherische Monatshefte). 
"Die Empfehlung einer solchen 
Enzyklopädie zielt auf jene ab, die 
in Schule, Gemeinde, Erwachse-
nenbildung und gesellschaftli-
chem Engagement besonders 
von der modernen Gesellschaft In 
ihrem christlichen Glauben (her-
aus-)gefordert sind. Für diese 
bietet die Reihe eine vortreffliche 
Grundlage" 
(Publlkforum). 
~herder 
Stefan Til1)m ' Die Dynastie Omri 
Quellen und Untersuchungen zur Geschichte Israels im 9. Jahrhun-
dert vor Christus (Forschungen zur Religion und Literatur des Alten 
und Neuen Testaments, Band 124). Etwa 372 Seiten, Leinen etwa 
DM 70,-
Nach dem Zerfall des israelitischen Großreiches unter Salomo 
erlebte das Nordreich im neunten Jahrhundert v. Chr. eine neue 
Blütezeit. Omris Gründung der Residenz Samaria gab dem Reich 
Israel ein stabiles und prosperierendes Zentrum. 
Die vorliegende Studie stellt die alttestamentlichen Quellen über die 
Könige Omri, Ahab, Ashasja und Joram neben die außerbiblischen 
Zeugnisse dieser Zeit: die Nachrichten der moabitischen, assy-
rischen und phönizischen Nachbarn. Daraus ergeben sich neue 
Aspekte im Blick auf die Innen- und Außenpolitik der Könige aus 
dem Hause Omri und insbesondere für die Rolle der Königin Isebe!. 
Odil Hannes Steck 
Der Schöpfungsbericht der Priesterschrift 
Studien zur literarkritischen und überlieferungsgeschichtlichen Pro-
blematik von Genesis 1,1-2, 4a (Forschungen zur Religion und Lite-
ratu! des Alten und Neuen Testaments, Band 115). 2., erweiterte Auf-
lage. 318 Seiten, kartoniert DM 78,-; Leinen DM 96,-
» Dieses Buch bringt zum Ausdruck, wie ,herangetragene exegetische 
Vormeinungen' das Verständnis des Textes erschweren und wie neue 
Fragestellungen zu neuen Ergebnissen führen können. « 
Kirchen blatt für die reformierte Schweiz 
»0. H. Steck ist es mit diesen Studien gelungen, eine neue Basis für 
weiterreichende Klärungen zur Eigenart der Priesterschaft zu 
legen.« Deutsches Pfarrerblatt 
Christoph Münchow . Ethik und Eschatologie 
Ein Beitrag zum Verständnis der frühjüdischen Apokalyptik mit 
einem Ausblick auf das Neue Testament. 192 Seiten, kartoniert 
DM 44,-
In dieser Veröffentlichung, die einige wi<.htige in der Zeit von 200 v. 
Chr. bis 100 n. Chr. entstandene Apokalypsen (1. Henoch, Jubiläen-
buch, Testamentum Mosis, 4. Esra und 2. Baruch) in Bezug auf das 
Verständnis von Ethik und Eschatologie untersucht, wird im einzel-
nen danach gefragt, wie menschliches Leben und Verhalten in der 
Gegenwart und Geschichte angesichts des angekündi~en Eschatons 
bestimmt werden. Der Autor leistet damit einen BeItrag zum Ver-
ständnis der frühjüdischen Geistesvorstellung und ihrer Rezeption 
im Neuen Testament. 
Vandenhoeck & Ruprecht 
Göttingen und Zürich 
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Canonistica 
Beiträge zum Kirchenrecht 
Eugenio Corecco 
Theologie des 
Kirchenrech ts 
Methodologische Ansätze 
15>1 Paulinus-Verlag Trier 
4 
"Die Erfahrung auch des kanonischen Rechts stellt 
den Christen in eine paradoxe Situation, weil es die 
personale Freiheit des Glaubensbekenntnisses an die 
Beachtung der kanonischen Norm bindet. Diese 
Rechtserfahrung hat die philologische und theologi-
sche Reflexion über die Frage der Natur, des Ur-
sprungs und der inneren Einheit des rechtlichen Phä-
nomens angeregt. Der Verfasser zeigt in einem souve-
ränen Überblick das Problem der Einheit des Rechts 
im christlichen philosophisch-theologischen Gedan-
kengut und in der orthodoxen, protestantischen und 
katholischen Theologie." 
LR-Literaturreport 1980/81. 
1980. 116 Seiten, kartoniert, 29,80 DM. 
Canonistica 
Beiträge zum Kirchenrecht 
Peter Krämer 
Religions-
freiheit 
in der Kirche 
Das Recht 
auf religiöse Freiheit 
in der kirchlichen 
Rechtsordnung 
115>1 Paulinus-Verlag Trier 
5 
Die Frage nach dem Recht auf religiöse Freiheit in der 
kirchlichen Rechtsordnung soll an Hand von zwei 
Problem bereichen dargestellt werden: Welche Bedeu-
tung kommt dem Recht auf religiöse Freiheit für die 
Grundlagendiskussion innerhalb der katholischen 
Kirchenrechtswissenschaft zu? Wie wirkt sich die An-
erkennung des Rechts auf religiöse Freiheit auf die .. 
konkrete Gestaltung des kirchlichen Rechts aus? . 
1981. 44 Seiten, kartoniert, 12,80 DM. 
In jeder Buchhandlung erhältlich. 
Paulinus-Verlag, Postfach 3040, 5500 Trier. 
Die Reihe wird fortgesetzt. 
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Jetzt in 4. neu bearbeiteter Auflage 
ersch ienen! 
Wladimir Solowjew 
Kurze Erzählung 
vom Antichrist 
Übersetzt und erläutert von Prof. Ludolf Müller 
128 Selten DM 9,80 Best.-Nr. 48 
Von den zahlreichen Werken des russischen Theologen, Philosophen 
und Dichters Wladimir Solowjew hat die "Kurze Erzählung vom 
Antichrist" die weiteste Verbreitung und den größten Widerhall 
gefunden. Als sie im Jahre 1900 kurz vor dem Tode Solowjews zum 
erstenmal erschien, wurde sie von einer fortschritts- und wissenschafts-
gläubigen Generation zunächst mit Erstaunen und Befremden 
aufgenommen, aber die zahlreichen schweren Katastrophen, die das 
enthusiastisch begrüßte 20. Jahrhundert nur allzu bald bringen sollte -
Kriege und Revolutionen von nie gekanntem Ausmaß und schreckliche 
Manifestationen der Macht des Bösen in der Ges:chichte -, ließen das 
Verständnis für das apokalyptische Gemälde, das Solowjew entworten 
und als sein Vermächtnis hinterlassen hatte, wachsen, und seine 
Erzählung ist in den folgenden Jahrzehnten innerhalb und außerhalb 
Rußlands viel gelesen, nacherzählt und ausgedeutet worden. Sie ist in 
viele andere Sprachen übersetzt worden. 
Der vorliegende Band ist aus der Gesamtausgabe Band VIII 
ausgegliedert und enthält einen erweiterten Kommentar. 
ERICH WEWEL VERLAG 
ANZINGER STRASSE 1 ·8000 MÜNCHEN 80 
BIllS Ln 
INHJ\BER! DORNOFF 
GlJ\SMJ\lEREI 
TRIER/ MOSEL 
SJ\J\RSTR.39 . TELEFON 42938 
Lothar Heiser 
Marla In der Christus-Verkündigung 
des orthodoxen Kirchenjahres 
428 Textseiten, 32 Bildtafeln, Leinen, 
58, - DM. Band 20 der Reihe Sophia. 
Quellen östlicher Theologie. 
Das Werk von Lothar Heiser ist ein 
prOfunder Weg zu den Quellen der 
Marienfrömmigkeit des christlichen 
Ostens, der auch fOr die Kirche des 
Westens von großer Bedeutung Ist. 
Der Autor stellt umfänglich heraus, 
daß Marienfrömmlgkelt nur lebendig 
und fruchtbar bleibt, wenn sie auf die 
Christus-Verkündigung der Kirche 
bezogen ist. 32 Ikonentafeln in Farbe 
strahlen trotz aller reichen Variation 
den einzigartigen Atem ihrer ehri-
stusbezogenhelt aus. 
151 1 Paulinus-Verlag Fleischstraße 62-65 
Postfach 30 40 
5500 Trier 
Ein h'ervorragender Geschenkband 
Der Mann aus Assisl 
Text: Walter Nigg 
Bilder: Ton! Schneiders 
132 Selten, farb. Bllder 29,50 DM 
J. B. Grachs Buchhandlung 
Weber-Phlllppl 
Trler-Hauptmarkt 
Telefon 74492 
Ansichts- und Auswahlsendungen 
stehen jederzeit zur VerfQgung. 
Peter Krämer/Johannes Mohr 
Charismatische Erneuerung der 
Kirche 
Chancen und Gefahren 
153 Seiten, 8°, kart., 16,80 DM 
ISBN 3-7902-0100-6 
Mit den " Pfingstkirchen" begann ein 
geistiger Aufbruch, der als charisma-
tische Erneuerung bezeichnet wird. 
Hier geht es um die historische Ana-
lyse und um die kirchenrechtliche 
Wertung. Die Verlasser erarbeiten 
wichtige Aspekte, die für die charis-
matische Erneuerung von Bedeutung 
sind und zur uneingeschränkten An-
nahme in der Kirche beitragen kön-
nen. Ferner werden Wesen und 
Struktur der Kirche erörtert mit dem 
Ziel , Kriterien und Maßstäbe zur Ab-
grenzung innerkirchlicher Aufbrüche 
gegenüber sektenhaften Gruppierun-
gen zu gewinnen. 
15> 1 Paulinus-Ve~ag Fleischstraße 62-65 
Postfach 30 40 
5500 Trier 

